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جو 


الفاتصة 


يشكل الفكر الحمالي العربي ‏ الإسلامي حاقة هامة ومتميزة 
هن حاقات الفكر اللحمالي الإنساني . وذلك لموقعه التاريني من جهة » 
ولما اتتصف به من عمق ني طرح المسائل الحمالية من سجهة أخرى . 
فلم يكن المبحث الحمالي فيه ثانويا أو من سقط التاع » بل إن" له مكانة 
هامة لا يمكن إغفالها أو تجاهلها . ويكفي أن نذكر ‏ تدليلاة على ذالك - 
أن” هذا المبحث يرتبط بكل من مببحث الإلهيات » والمحبّة » والللة » 
والحواس” والقوى الإنسانية . بحيث يصمح التوكيد أن" صورة المكر 
العربي - الإسلامي لا تكتمل من دون م'ظومته الحمالية . وعلى الرغم 
من ذلك » فد بتي الاهتمام الحديث والمعاصر به قليلا ونادراً . 
وغالبآ ما يتم" تناسيه.ولولا قلق" قايلة هن الأبحاث العلمية ابلعادة » لأأمكس” 
القول بأن” ددا الفكر ما يزال يعاني من الإهمال » وما زِلنا نعاني من 
الحهل به ؛ على حون أننا على معرفة .تكاد تكون تامة بالفكر اللحمالي 
اليواني الكلاسيكي ١!‏ . 

إن" ثمة ضرورة تقافية ‏ وعامية أيضآ -- في دراسة تراتنا الذكري 
الحمالي . وهذه الضرورة لا تكمن ني وَعنّي الراث ‏ على أهمية 
ذلك فحدب » بل تكمن أيضاآ ني تأصيل الأطروحات الحمالية 


ن 


العربية المعاصرقء العنية متها ر الأدبية والتقفدية والتطبيقرة - أي الفنون 
التطبيقية . فقراءة” التراث الحمالي قراءة” معاصرة هي ضرورة لا تقل 
أهمية عن ضرورة المفاقدة مع الائخر . ولعل” هذا ما كان المفكروت 
العرب المسامون يقومون به . فكانوا عيئاً على ترانهم اأروحي » وعينآ 
على المثاقفة مع التراث اليونائي ‏ الفاسفي . ونعتقد أنه ينبغي أن يكون 
لنا بهم أسوة” حستة » تي هذا المجال . فلا ينبغي أن نغفل عن تراتنا 
الحمالي» كما لا يتبغي أن نغفل عن مننجزات علم الخمال المعاصر . 
لقد التتقت هذا البحث إلى الفكر الخمالي الفاسفي والصوني » أو إلى 
أهل البرهان وأهل العرفان لا يشتركون به من أشن ينظرية الفيض . 
أي أنه التفت إلى الفكر المتأثر ببذه النظرية الي كان لها حضور فاعل 
فيه » مثل ما للنص” الديي تقريسآ . وإذا ما ذ كرنا أن الاطروحات 
الحمالية هي من نتاج هذا العكر نحاصة » فان” ذللك يعني أن البحث قد اهم 
بالفكر العربي ‏ الإسلامي عاءة ء ني منظومه الحمااية . وذلك من حون 
أن يقم الببحث ني ادعاء الإحاطة رالشمول والسبر الدقيق . إذ إن" هذه 
الأمور يعجر عنها بحث واحد . غلا بد من تضافر الأعحاث العامة من 
أجل إعطاء صورة شاملة ثامة عن هذا الفكر 8 غير أن” اله يسارك 
كلله لا يرك جلله أو حتى بءضده . وهو ما دمعنا إلى دراسة النواظم 
المشتركة ني المنظومة ابحمالية لهذا الفكر . ما يعنى أننا أَغنْفلئّنا » عامدين » 
الحديث عن الانحتلافات والفوارق بين المفكرين » ني هذا الحانب أو ذاك . 
ويكمن السبب في ألما اتتلامات وغوارق غير جوهرية » وتتعلّق » 
5 الآعم” الأغاب » بما هو جز . 
و:.او لالفصل الرابع اللذة الحمالية . حيث ثم الحديث فيهعنا واس 
والقوى الإنسانية»وعلاقة اللذّة بهاءوبكل” من المحبّة والمعرفة»وعنأ:واع 


. 


وبا أن ثمةبنيةجمالية متكاء'ةمفتوحة على الإضافة والزيادة » من دون 
أن تقع ني الال والاضطر_اب » فد ذمبنا إلى تحديد عناصر هذهالبنية » 
ونحديد الجوهري فيها »بوصفها بنية مكتمأة . ولم نكن نرى ضرورة 
الحديث عن التطوّر - وهو .جزئي - الذي أصاب بعض الأفكار والمقولا ت 
إذ إن البنية بقبت هي هي مع أن" الاطور لم ينصب البنية . بل أصاب 
بعض الءناصر ‏ قي اعد مسويانا . فكل” إضاءةأو زيادة أو تطوّر واختلاف 
إغا كان هت 3 5 لباية ال مطاف ع 2 بحر هلء البنية الي م تتظم 
الفكر الحمالي فحسب . بل تنظم أيضاً الفن العربي - الإسلامي عامة . 

وقد ارتأيئا أن ينقسم البحث إلى نخمسة فصول : فصل تمهيدي » 
ا تستوعب حول 1 العرني - الإسلامي 

ففى الفصل الأول » ثم" استعراض نظرية الفيض عند أهم" القائاين 

بها »وكاث الهدف من ذللك تبيان الأساس المعرني اللي ينطاق منه هذا 
الفكر ني وعي الله والكون والمجتمع والإنسان ٠‏ لما المللك من أهمية 
في الحديد الوعي االجمالي . 

وت الممل الثاني » تمت دراسة مفهوم الكمال بوصفه مفهوما 
جوهرباً : يي كل" من المنظومة اللرمالية المطروحة » ونظرية الفيض . 
فم استعراض #ليات الكمال و#لادائه وموضوعاته الحسية والمعئوية 
والروحانية والاجتماعية والفئية 

وتناول الفصل الثالث القيم اللحمالية وطبيعة المشاعر الانفعالية 
المصاحبة لما ؛ مما جعل هذا الفصل يشتمل على أربع فقرات » وهي : 
الملدل والتمال والقبح والعذاب . حيث دار الحديث فيها .حول تحديد 
المفهوم والسمات المُوجبة له » وغاياته ني الظواهر والأشياء . 
وتاول الفصل الرابع اللذة اللمالية . حيث تم" الحديث فيه عن الخواس 
والقوى الانسائية . وعلاقة الللاة با ٠‏ ودكل ٠‏ ن المحية والمعرفة »وعن 
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أنواع اللذات اللحمالية التي انقسمت - أي الأدواع - إلى ثلاثة » وهي 
اللذة اللسيرة »واللذة د بة - العقلية < واللذة الروحاحية . ثم انتهى 
الفصلل بالحديت عن الالذة الغدية وعلاقتها بتاك النذات . 

أما الفصل اللعامس » فقد تناول الإنان الكامل بوصفْه مثلا” أعلى 
ني الخلال واللحمال وبوصفه الأعوذج التطبيقي الذي يستوعب نظريا 
المنظومة الخمالية الي طرحها هذا الفكر . واذلك فد استعرض العصل 
الأشكال التي ألخذها الإنسان الكامل » وطبيعة الكمال فيه » ومن ثم 
الخلال والخمال اللذين اتصف ببما . 

5 جاءت الحاتمة لتشير » دشكل «سريم » إلى أن مة ذهنية جمالية 
متنوعة في إطار الوحدة ء ني الفكر والمن والنقد الأدني ٠»‏ ني الثقافة 
العربية ‏ الإسلامية . 

لقد كان الماجس الأول » ني هذا البحث » يكمن تي تبيان البنية 
الحمائية الناظمة » وهو ما بجعاتا نحصر الاهتمام بها » ولا تعب كثيراً 
بالعلق والتأيرات الثقافية اللتارجية » أو بمقارنة هذا الفكر بسواه 
قرعا أو حديئ . وإن كنا توقفنا » بي بعض الأحيان » عند ذلك . 

وكل ما نرجوه هو أن نكون قد وفّقنا في إعطاء صورة عامية 
عن المنظومة الحمائية المطروحة » مع الإشارة إلى أننا لا دزعم العصمة 
لهذا الببحث الذي أردناه موضوعيآ » من دون أن نريده حياديا . عالملوضوعية 
شيء » والحيادية شي - آآخر تمامآ . وغني عن البيان أن" الانحياز إلى 
الحميل في الئراث والمعاصرة هو فى ذاته معل” «وضوعي . 
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الفسس ل الأولب 


نظرية الفيطض 
ضي 


الفلسفة والتصوف 


نقد شكدلت :ظرية الفيض منعطفاً أساسيا فى ببية العكر العري - 
الإسلامي » :. العصر الوسرط . وهذا الاعطف لا يتحد د بطبيعة الأسئاة 
المعرفية المطروحة فحسب » بل يتحد د أيضساً بطبيعة الأجوبة الي تمخّض 
عها ذلك الفكر » منف القرن العاشر الميلادي ( الرابع الهجري ) » 
إلى مشارف الفغرن التاسم عشر . بل إل البوم بالاسبة إلى الفكر الصوني 
عامة !1 . 


ولا شاث” في أن الحديث عن نظرية الفيض وأترها في الفكر 
العربي - الإسلامي ليس -حديثاً عن مؤاشر شعارجي أجنبي » بقدر ما هو 
حديث عن منهج معرثني في فهم الذات الإلهية والكون والطبيعة والمجتمع 
والإنسان » أو بمصطاح الغرن الرابم المجري : ني فهم : الحق » 
و «١‏ الإنسان الكبير » و « العالم الصغير » . 


إن” هذه التظرية ‏ المنهج » وإن" تكن ذات أصول يونانية وفارسية» 
قد أصبسحت مانات الفكر العربي - الإسلامي با طوّرها ووظّفها وشذا بها 
بما يتسجى واللحاضن الاجتماعي ‏ التارعني » والأهداف الأيديواوجية 
المعلئة أو المسجئرة » فضلة” عن الوعي الديي الذي كان حواض رآ على ثآخر 


١ 


ماعل . أي لقند تمت « أساحمسة” » هذه الاظرية - المنهج . وعلى أساس 
هذه « العامة » يمكن أن نفهم ذاك الحضور الفاعل لها ني ب'ية الفكر 
العربي - الإسلامي » وني أطروحاته الفاسفية والدينية والمذهبية . 
وذلك بدءآ نهنم العلاقة بين الله والكون » والنديم والمُحدتث » 
والمطاق والشبي » والذاتي ( الجوغري ) والعّرضي » والواحد والكترة » 
والآأول والتواني » والراجب والمسكن » وانتهاء بالمديئة الفاضاة والعضو 
الرئيس والإمام أو الإنسان الكامل والعناية الإلهية والحسير والمال 
أو العالم الأتخر . ٠‏ . الخ . 


إن" « أسلمة » هذه النظرية-المنهج أمر طبيعي في المجتمع 
العربي - الإسلامي الذي يؤ كند أن الأسئلة المعرفية الي تطرحها 
الوضعيات الاجتماعية المستجدأة قد تمّت الإجابة عنها تصرحآ أو 
تلميحاً أو تأويلا” ني النص" الديني ( القرآن والحديث ) . ولا جديد عل 
صعيد الأجوبة » وإن يكن تملّة جديد على صعيد الأسئلة » أو كما قيل 
يوءآ « والله لو ضاع عقال” بَعيري اوجدئه ني القرآن » . فلم يكن 
بد" إذآ من « الاسثلمة ٠‏ كبي تدشعل نظرية الفيض ني الفكر العربي 
الإسلامي » وكي يكون لا ذلك الحضور الفاعل »ء . مع الإشارة إلى 
أن" الأمر - أي الأسلءة ‏ لا يتعلق بموقف فكرى مُغارض - من 


» - من المذيد أن نذكر » ني البداية » أن فعل « الأسلمة » هذا بقي مشكوكاً فيه 5 
على الأقل » بالتسبة إلى جمهور الفقهاء الذين رأوا في بعض مقو لات النظرية كفراً صراسا . 
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الفلاسفة أو المتصوفة -- بل يتعلق أساساً ببنية ذهنية وشعورية كامئة 
وراء الأنساق المعرفية العردية ‏ الإسلامية . وهذا ما 0 قاف أهل 
العرفان وأهل البر.عان على الأخذ بتلاك النظرية - المنهج في نهم الو جرد 
الواجب والوجود الممكن » والوجود الطبيعي والوجود 0 


ولعلّه يستحيل أن نفهم سيرورة نظرية الفيض فى دلك الفكر بعنية” 
وتاريخآً » من دون ربطها بالوعي الميتافيريقي ( العرفاني والبرهاني » 
من جهة » والواقع أو الحاضن الاجتماعي ‏ الثارييخي هن جهة أخرى 
معنى أن" لنظرية الفيض » ني ذلك الفكر » وظيفتين أساسيتين متجادلتين 
وهما : الوظيفة المعرهية والوظيفة الأبديولوجية . 

أمما الوظيفة الأول فتتحداد بوعنى الوجود صيرورة وسيرورةة » 


وبوعى العلاقة فيما بين الله والكون. » والمطلق والنسبي ع والمءقول 
وأا 0 .إل انحر الدنائ ئيات الي طريحها الفكر 17 الإسلامى 3 


وتتحداد الوظيفة الأيديواوجية بوعي الوجود الاجتماعي كائنآً 
وما ينبني أن يكون » مع موقف قيمي منه . مما يعبي أن هذه الوظيفة » 
في جانب منها » ذات بُعتّد معري - المجتماعي ٠١‏ تمام كما أن” للوظيفة 
الأولى جانبا أيديولوجا لا كن إغفاله . 

إن" ما نريد قوله » نى هذا المجال » أن" سيرورة نظرية الميض 
لا تنهض من إجابتها عن الأسئاة المعرفية الي اعترضت المكز العرلي 
الإسلامي بي القرن الحجري الرابع وما بعد » فحسب . بل تنهض أيضاً 
من إجابتها عن الأسئاة الأيديو لوجية التي اعترضت الفرّق الإسلامية 
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بوضعياتا الاجتماعية . ولعل هذا ما يفسر وجود عداة تصوراث 
لآلية القيض » ني الفكر العري -- الإسلامي . فعلى الرغم من أن نمة 
اتفاق عام بين أهل العرفان وأهل البرهان على العلاقة الفيضية دين الواجب 
والممكن » فان” ثمة اتعتلافا ملموسآ بينهم فيما يخص” آلية تالك للعلاقة 
والرُتب الي تتوضع فيها . بل ثمة اختلاف أيضاً ني إطار كل نسقر 
من ذيناك ااتسفين : العرفاني والبرهاني . ونرى أن" للوظيفة الأيديواوجية 
أثرآ هاما في ذلك الاختلاف » سوف ينوضح معنا في مجرى هذا الفصل . 


لقد دنداءت نظرية الفيض إن النقافة العربية ‏ الإسلامية » فى الترن 
التاسع الميلادي ( الثااث الحجري ) بوساطة الترجمة الناشطة » من طريقين 
اتنين )١(‏ : الطريق الغربي -- اليوناني ( مدرسة الإسكندرية ) » 
والطريق الشريي -- الفارسي ( مدرسة حران ) . وهما إِذْ ينتمياث إلى 
الإقلاطونية الخديدة » يختافات ني طرحهما اظرية النيض . مما يعي 
أن" نمة شكلين عندانين لاك الاظرية ني الأهلاطونية الحديدة » شكلاة” 
غربآ أفاوطينيا ثلاثي الأقانيم » وشكلا” شر قٍآ حرآبيآ عتشاري الأقائيم 
( قانحآ على العقول العشرة ) . وامد أكر كل من هنين الشكاين في 
صياغة الأشكال الي أخذتها نظرية الغرض العربية - الإسلامبة . ونجد 
أزامآ عاينا » قبل الحديث عن ذبناث الشكاين أن :شير إلى أن" فكرة الفيض 
من حيث هي تصوّر أسطوري ::شأة الكون تعود إلى الغنوصية التي سادت 
في القرتين الناني والثالث الميلاديين يخاصة . غير أن" الغنوصيين لم يطرحوا 
فكرذ الفيض طرحا فلسفيآ . بل كانوا يعبكرون عنها تعبيرا مجازياً 
أسطوريا . ونمّة من يرى أن” فكرة الرض قديعة في الفكر الشري 
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أو أنها فكرة شرقية متآصاة » وذلك من نخلال فكره الوسائط بين 
اللمالق و العالم 59) . 

: الشكل الغربي للنظرية‎ ٠ 

أما الشكل الغري انظرية الفيض فقد ظهر في تلساعيات أفلوطين الي 
ذقاتت مقتطفات منها إلى العربية بءنوان كتاب الربوبية » أو أتولوجيا 
أرسطاطاليس » وظهر أيضآ في كتاب الخير المحض لبر قايس . والكتابان 
ماسو بان خط أل أرسطو.و بماأن” الشكلالعري يدين بتداوره لأفاوطين » 
فإنتا نكتفي » ني هذا المجال » بعرض موجز لتظرية الفيض الأفلوطينية . 

ينقسم العالم » عمد أفاوطين » إلى عالمين : عالم المعقول وهو الحقيقي » 
وعالم المحسوس وهو الزائف أو غير الحقيقي . وبما أن" العالم الأول هو 
الحقيقي وحسب » فإن” أفاوطين يرجه اهتوامه الفلسفي إلى العالم الأول » 
في الدرجة الأولى » فيرى أنه ينقسم » هو الآخر » إلى ثلاثة معقولات 
أو أقانيم . وهذه المعقولات هي الواحد والعققل والنفس.ويشرح أفاوطين 
العلاقة القامة فيسا بينها من -جهة » وفيما بينها وبين العالم المحسوس من 
جهة ثانية » بطرئحه مثال اللدوائر (") . حيث ناححظ أن" الواحا. هو 
ا مركز الذي تشع منه دائرة” مفبيئة تحيط به » وحول هذه الدائرة 
دائرة ثانية منيرة تنبع من الثور الأول ٠.‏ وحول هاتين الدائرتين نم 
دائرة ثالثة منظامة » غير أنها تستمد* ااثور من مصدر نتارج عتها » 
وهو الدائرة الثانية . ١‏ 

إن" هذا المثال يؤكّد أن" الواحد ( أو الإله ) هو القطب الذي تتمحور 
حوله الدوائر أو الموجودات الأشرى » أو هو مركز الفيض الذي تستمد” 
منه الموجودات المعقواة والمحسوسة وجودها . 


١ 


إن" أقرب الدوائر أو الموجودات إلى الواحد _هو العقل الذي يشله 
أفلوظين بدائرة مضيئة » وهي مضيئة لأنها تستمد” الضوء بشكل هباشر 
ومن دون وسيط » من المركز الفيضي أو الواحد » أما النفس فهي 
الدائرة الثانية » وهي دائرة منيرة غير مضيئة » وذلك أنّها تتلقتى النور 
بوشاطة العقل أو الدائرة الأولى . فهي إذا دون العقل » ولكنها فوق 
المادة أو الدائرة الثالئة المظلمة . إنّها مظلمة لأنها مادة » على عكس 
الموجودات العقلية المفارقة للمادة بالضرورة » ولأنها أيضاً بعيدة من 
المركز الفيضي . وهده لا ترتيط بالنور إلا من خلال العلاقة بالئفس 
أو الدائرة الثانية » فيكون نورها من مصدر عقلي مستقل أو تعارج عنها . 

"فالواحد » إذآ ء» يفيض » فيتكوّت العقل' الذي يفيض ء فتتكون 
النفسى التي تفيض هي الأخرى » فتتكوّن المادة . وعند المادة يستنفد 
الفيض إمكانيته » فلا يترتب على المادة أي فيض أو إبداع . 

أما عن الصفات الإيجابية الى. ينصف بها الإله » عند أفلوطين » 
فهي ‏ اللامتناهي في مقايل المتناهي ١‏ والأول في مقابل ما يعده » والواحد 
في مقايل الكشثرة » والمعقول بي مقابل العقل » (5) . وبما أن" الإله هو 
اللامتثاهي والآول والواحد والمعقول » فانه يتتصف بالكمال. المطلق » 
مما جحله غثيآ عما سواه . وما الفيض عند أفلوطين إلا النتيجة الطبيحية 
للدرجة القصوى الي بلغها الكمال الإلمي(ه) . وعلى الرغم من أن” 
أفلوطين يُسلهب ني الحديث عن عالم المعقول » نز شديد الامترار 
في حديثه عن الواحد الذي يرى أفلوطين أن" محديده بالتق عي هو ال كار 
نحديدا له . فهر لا يشتاق ولا يحتاج ولا يبحث ولا يرغب 
ولا يفكتر ولا يتحرك ولا يبعاني ولا يتغيتر ولا يعجرا ولا يتركتب ...الخ. 
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إذ نو اتتصف بواحدة من تلك الصفات لكان ناقصا أو كان وجوده 
مشروطأ بغيره أو كان غيره ذا أثر فيه . وهذا ما يناقض الكمال الإي . 

إن" العقل الذي هو الوجود التاي يتنصف ببعض الصفات الي 
للواحد » بسبب قرربه منه . فهو واحد ولا متناه ومفارق” للمادة أيضاً . 
إته واحد » لأن” الإله الواحد لا يو ند عنه إلا واحد » وبمتنع أن تتولّد 
عنه الكثرة . وهو لا متناه من منظور أن" الفيض الإلهي لا يتقطع برهة” 
واحدة . فما دام الفيض قائماً ‏ وهو قائم” سرمديآ بالضرورة ‏ فان” 
لا تناهي العقل قائم أيضا . وبما أن" العقل يتصل مباشرة” » من دون 
وسيط » بالواحد المفارق للمادة بالضرورة ٠‏ فان” مفارقة العقل للمادة 
أمر تقتضيه طبيعة الدا فق الأول للفيض الإلي . 


ويفترق العقل عن الواحد من حيث إنه ذو موضوع يتفككر فيه . 
إنّه عقل” يعي معقولا” » أي يارس فعل التعقثّل ؛ مما يودي إلى أنه 
نحاجة إل سواه - الإله ‏ أي أنه ناقص بالتسبة إلى الواحد ؛ ومما يؤدي 
أيضا إلى أن" الأحدية ني العقل أحدية غير مطلقة . إن" أحديّة العقل 
تنطوي على ثنائية العقل والمعقول ء أي أن" الكثرة قائمة في الوحدة . 
وهنه الكثرة نظهر أيضا في المبادىء البذارية الي تقترب من الصور 
أو المدُّل الأفلاطونية » وهي موجودة ني العقل بالقوة أو بالإمكان . 
تلك المبامىء الي سوف تنعكس كثرة” كثيرة بي الموجود الثالث أو 
النفس . أو كما يقول أفلوظين « غالعقل يملك ا موجودات » واللفس 
الكثلية تتلفاها منه أزلا” » وي هذا الكون تكون حيانها . » (5) . 

ويبذا بمكن القول إن للعقل ١‏ من تاحية الفكر ثلاث مقولات : 


1 البنية الجمالية مب؟ 


الفعل والحركة والتغيرء وله من فاحية الوجود :الثبات وعدم الحدوث 
5 الزمان » (لا) . 

وتأتي النفس في المرتبة الثالثة من .حيث الوجود » فتتصل بالعقل 
اتصالا” مباشراً » وتتشوّق إلى الاتصال بالواحد بوساطة الثاني . ويعبسر 
عن ذلك أفلوطين بالقول « فلّتضع الخيرٌ في المركز » والعقل” ني دائرة 
ثابتة » والنفس” ني دائرة متحركة يحركها الشوق” . إذ إن" العقل عتلك 
احير مباشرة ويفهمه » أما النفس فتشتاق إلى الخير الذي هو وراء 
اأوجود » (6) . 

إن" ابتعاد النفس من الواحد يجعلها متكثرة من جهتين : الأولى 
تكمن ني أن" النفس تحقدل معقولين اثنين وهما الواحد والعقل. وهذا 
ما عيّرها من العقل الذي يعقل معقولا” واحداً فحسب . واللحهة التانية 
تكمن ني الميادىء البذرية والنفوس الخزئية الي تنطوي عليهما التفس 
الكلية » آو لثقل إننّها تنطوي على مبادىء الصور أو الأشكال » وعلى 
نفوسها الحزئية بي آن معآ . وهذا ما ايس قائما بي العقل الذي عتلك 
اسن تلاك الوق سب . 

إن ابتعاد النفس من الواحد يعي أنها الأكثر قربا من المادة » 
والمحرلك" الأساسي هذا العالم مادة وشكلاة ونفسا . و كأن” النفس الكلية 
هي اللخالق الفعلي لعالم الكون والقساد . فما يتنه الواحد والعقل عن الإتيان 
يه »تقوم به النفس الكلية بشكل طبيعي وضروري » حتى تكتمل عملية 
الفيض » ولا تكتمل إلا" بالخلوص إلى إبداع المادة . غير أن” الوجود 
الحقيقي للنفس لا يرتبط بالمادة » بل يرتبط بالعقل المُصل إلى الوااحد . 
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يقول أهلوطين ١‏ هناك طبيعتان » طبيءة معقولة و طبيعة مسوسة ومن اللوير 
للنفس أن تقكون ب الطبيعة المعقولة » ولكن من الضروري ‏ - وهذه 
طبيعتها ‏ أن شارك ني الوجود المحسوس ٠‏ (4 ). وفحوى تلاك المشاركة 
هو الفيض ء فيض المحسوس من المعقول » وفيض النفوس الكرثية 
من المعقول أو النفس الكلية . أي أنها تقوم بعدة وظائف في آن معا . 
فهي تفيض المادة مس حيث هي ديولى » وتفيض أشكال” المادة أو 
الكائنات » وتفيض نفوسا جزتية لتلك الأشكال » إضافة إل عنايتها 
بهذا الوجود المحسوس أو ببذا العالم . وبذلك فان” النفس الكلية تصف » 
من فاحية الفكر » باامعل والحركة والحياة » وتنتنصف :من ناحية الو.جود: 
بائئبات وعدم الحدوث ني الزمان )٠١(‏ . 

وبوصول الفيض الإلمي إل النفس ء يكون قد استندد إمكانيته من 
حيث إنتاج المعقولات ٠‏ ايتحول إلى إنتاج المحسوسات الي يعد" 
وجودها وجودا زائفآ وغير حقيقي . إنها عندام” » لأنها لا ارتباط 
ها بالمعقول . وهذا ما يسواغ موقف أفلوطين الأخلاتي من المادة التي 
اعتبرها شرا محضآ ء من منظور أن" العدم هو الشر بالضرورة . أي 
أن" لأفلوطين موقفين من المادة » موقفآ أنطولوجيآ » يتحداد بانعدام 
المعقول في المحسوس » وموقفا أخلاقيآ يرى ني المادة ابتذالا” وزيفا 
وخخيانة” لعالم المعقول الذي فاضت منه . 

واكي يتلافى أفلوطين الإشكال الذي قد يُوقسع نظريته في التناقض : 
إذ كيف تكون المادة الي هي مستابعة” لفيض اير الأول شرا » و كيف 
يفيض الشِيٌّ من الفير ؟ . 


تقول : لكي يتلافى أفلوطين هذا الإشكال ذهب إلى أن « الإرادة 
الإنفية ليست عبلة هذه الشرور قط . وكل” ما يأني من الأغلى إنما عو 
نتيجة” ضصرورة طبيعية نجعل الأشياء في صلة بعضها ببعض تبعآ لنتائج 
الحياة الكونية . ثم إن" الموجودات تُضيف كثيرآ من ذاتها إلى ما يأنيها 
من أعلى . . . . فقد تتلقتّى الذات أثرآً وتتفعل على نحو محختلف عمسا 
تنقتيئه » فلا تستطيع التحكّم ني المهبة الي نالتها » . (١؟)‏ وبهذا 
يكون أفلوطين قد سوغ موقفه الأنععلاتي من المادة . إذ إنّها مصدر الشر 
والمسؤواة عته » لا الواحد ولا العقل ولا النفس . إنها هي الي نحول 
الخير الفائض إليها © إلى شر . 

غير أن" ا محسوسات ليست محكومة بالشر على نحو مطلق » يمكن 
لا أن تتصل باللير » لتتصف به » وذلك من خلال أتضال التفوس 
الحزئية بالتفس الكلية . ولا يكون ذلك إلا" بتخلئص النفوس الحزئية 
من الأيدان » فتعود كما كانت من قبل أجنّة في النفس الكلية . إن" 
و أجمل ما في المحصوسات هو إبافتها عن شير ما ني المعقولات وعن 
قتدارتها وخيريّتها ) . 179) . 

وبسبب من نظرية الفيض » فان أفلوطين بذهب إلى القول بوحدة 
الوجود . فكل” ما ني الكون مرتيط بعضّه ببعض » ولا وجود الحزءر 
معزول عن الاتحر أو معزول عن الكل . 

ه د هذا الكون كائن” حي وعد يشتمل في ذائه على كل” حياة ع 
وله نفس واحدة تسري ني كل أجزائه . . . إذن فهذا الكون كل" 
متعاطفه مع ذاته » )١(‏ . ويقول أفلوظين أيشياً : « ايس في وسمّم 
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كل” مواجود أن يعيش وكأنه منعز ل : قمادام كل مواجود جزءا 4 
فليست غايتئه ني ذاته » وإنما في الكل" الذي هو جزء" منه . وما دامت 
أجزاء الكون مختلفة » ذهي لا تملك دائمآ شروط حياتها الخاصة » (14) . 


تَخدص إلى أن" العيض » بشكله الغربي ٠‏ فيض” ثلائي الأقام » 
يبدأ بااواحد وينتهي ني المفس الكلية الي بيترتب على فيضها إبداع 
المادة أو العالم المحسوس . وهو فيض سرمدي © ل يبدأ في زمن » ول" 
ينتهي ني زمن أيضا . أو كما يقول أفاوطين إن العقل « عل كل" شيء 
جمالا” ونظام” بتوسّط النفس . فهو موجود” شالد ل وسيط شالد 
( أي النفس - المؤلف ) يظل” موجودا أبدآ ني ععل لا ينتهي » )1١(‏ . 
ويثركب على ذلك أن” المادة موجودة سرمديآ أيضاً . فبما أن الفيض 
نتيجة للكمال الإلمي الذي لم بكن وكان » والذي لا يعدّدوره نقص” 
أو تطوّر أو توقلف » فمن البدهي أن تكون المادة سرمدية غير هانية . 
إن" ما يفنى هو شكل الادة لا المادة . وهذا ما يؤدي إل أن الدلق من 
العدم أمرّ غير وارد ني نظرية الفيض بعامة » وما يؤدي أيضا إلى أن” 
القصدية ني اللخلق أو الإبداع أمر" هو الأتعر غير وارد . إذ إن" الإبداع 
الذي هو نتيجة الفيض مرتيط بالكمال الإلمي لا بالقصد الإلمي » علاوة” 
على أن" الواحد لا يقصد إلى شيء . فلو قَصّد شيئاً » لكان مسحتاجا 
إليه » أي لكان ناقصاً بالنسبة إلى مقصوده , وهذا يتناقض مع صفة 
الكمال في الواحد . 

الشكل الشرقي للنظوية : 
أمًا الشكل الشرثي لنظرية الفيض » فقد ظهر عند الصابئة الذين 


لا 


عرض معتقداهم صاحب الملل والتّحلعرضا وافيً (1) . ومن 
المعروف أن الرازي الطبيب كان واحدةٌ هن المتأئرين بهم والقائلين 
بمقالتهم . )١7‏ . 

يتقسم الوجود » عند العبابئة » إيل وجودين اثنين : وجود روحاش 3 
وار جسماني . ويتّصف الوجود الروحاني بأنّه نوراني عدوي أاطيف » 
وياصئ الوجود ابلسماني بكونه ظلمانيآ سُفئليا كثيفاً (18) . 


ويكمن منطلق هذا التقسيم الوجودي في المادة التي يعداها الصابئة 
عدمآ أو أصلا” للشرّ . فكل ما دشخلته المادة أو بدي عليها هو فاسد” 
بالفمرورة » أو هو واقع نحت الكون والفساد ( أي التشوء والتلاثي ) . 
وبذلك فإن' شرف الروحانيات يتأقى من انعدام المادة في صورتها » 
أو كما تقول الصابئة « الروحانيات غير مركبة من المادة والصورة . 
بل هي صور مجرّدة » والصورة لها طبيعة وجودية . وإذا بحثئا عن أسياب 
الخير » والصلاح ء والحكدمة » والعلم » لم نجد لها سب سوى الصورة » 
وهي متبع الس » )19١‏ . 

أما أبكسمانيات فإنها » كما تقول الصايئة : « مركية من مادة 
وصورة . المادة لها طبيعة عدمية . وإذا يثنا عن أسباب الشر والفساد » 
والسفه والجهل » لم جد لها سبي سوى المادة والعدم » وهما منيعا 
الشيّ . » (9() . 

فالمادة » إذأ » هي الفاصل بن وجودين متناقضن : وجود كله 
نور وشعّيكن وعلم » ووجود كلله ظللمة وشرّ وجهل . 


يض 


أما السبب المُوجد لكل من الروحائيات وابلسمانيات » فهو عملية 
الفيض الي لا تختلف أليتها عن طرح أفلوطين لما . وإن تكن تختلف من 
حيث مراتب الفيض ومراحله . ففي حين يتحد"ث أفلوطين عن موجودات 
عقلية ثلاثئة » تتحداث الصابثة عن موجودات روحية عشرة . وهي 
الباري والعقل والنفس والروحانيات السبعة . يٍ 

يبدأ الفيض بالباري أوالواحد الذي يفيض فيتكون العقل . أي ١‏ أن” 
الواحد حقآ لا يصدر عنه إلا الواحد » (١؟)‏ وهذا الواحد » أو العقل » 
جوهر عجرّد » بالضرورة » من المادة » وهو غير « ممتحيئز » ولا حال” 
5 ال متحكر » ولا يكون وجوده منه على سبيل الاختيار بل على سبيل 
الإجماب بالذات » كما أن" فيضان النور عن ترص الشمس ٠»‏ والضوء 
عن السراج » والإحراق عن النار ليس بالقصد والاختيار » بل بالإيجاب » 
فكذلك فيضات هذا الجوهر من الله تعالى » )7١(‏ . 


إن هذا ابلدوهر المجرّد غير المتسييز يفيض جوهراً جردا غير متحييز 
أيشا » وهو النفس . وعلى الرغم من أنه ليس بين أيدينا ما يدل على 
أن" النفس هي الي تفيض على الروحانيات السبعة » فإن منطق نظرية 
الفيض يسمح انا بأن نذهب إل أن" النفس هي الي تفيض الروحانياً 
الأول” الذي يفيض » فيتكوّن الروحاني الثاني » وهكذا إلى الروحاني 
السابع الذي يفيض ء فتتكون اليولى التي ١‏ تُقمْبل الصوّر ٠ن‏ واهب 
الصور » (71) . وما نذهب إأيه » هنا ء لا يدعمه منطق نظرية العيض 
فحسب » بل تدعمه أيضاً نظرية الفيض الفارابية الي سوف نعرض 
لها بعد قليل 


اننا 


تعد الروحائيات السبعة ذات أعمية شخاصة » عند الصابثة . إذ إنها 
تعد الحة صغرى - إن" صمح التعبر ‏ عندهم . فهي المعبودة المباشرة 
اللي بها يعكن أن يعّصل بنو اليشر بالباري أو الواحد . إلا ٠‏ تقربهم 
زُلفى » إليه . 

ومختلف الروحانيات » أو الألحة الصغرى » عن الياري والعقل 
والنفس » بأنها مستحيكرة » وحالة ني المْتحيّر . فلكل منها حيتز 
وهو أحد الكواكب السبعة السيئارة . أي أن" الكواكب السبعة هي موطن 
الروحانيات السبعة . ولهدا السبب تجد الصابئة يعبدون الكواكب . إذ 
إنّها موطن آلمتهم الصّغرى . ونا السبب أيضآ نجدهم قد اهتسوا 
اهتماما واضحاً بعلم الفلك . فهو ااعلم الوحيد الذي يقد م لهم معرفة 
دقيعّة بمواقع امتهم وأوضاعها وأفعالما وحركاتها وتأثيرانها . 

وعكن الكلام على الروحانيات » عند الصابئة » من زاويتين : 
الأول زاوية العلافة بيتها وبين الباري » وهي علاقة تعبديئة . يتحداد 
عوجبها وجود الروحانيات . وكأن الروحانيات لم تُوجد إلا من 
أجل التعيّد ء فلا اختيار لما « إلا” التوجنه إلى وجه الله تعالى وطلب 
رضاه وامتتال أمره ؛ (79) ء وهي عاكفة على العبادة والطاعة ٠‏ ليلا” 
ونبارا » لا يلحققها كتلال” ولاسآمة » ولا يرّهقها سّلال” ولا ندامة (5؟) 
وهذا ما يذكدرنا بطبيعة الملائكة ني الديز الإسلامي ٠‏ . 

أما الزاوية الثانية فهي زاوية العلاقة بين الروحانيات والعالم الأرضي 


» - وسوف يذهب السهروردي وابن عربي وابن اللطيب . .. الخ ٠»‏ إلى اعتبار 
الملائكة روحائيات مديرة للذفلاك . 


>” 


بيئة و كائنآ حيآ وظواهر مناخية” وطبيعية . فنجد أن" الروحانيات تقوم 
باثعناية يذللك العالم وتسيير أموره » وقيل ذلك تقوم بالفيض على 
الموجودات السفلية . فالروحافيات هي مدبّرات الكواكب السيعة 
السيارة -. إذ إن" نسبتها إلى الكواكب كنسبة الروح إلى السد ‏ ومنها 
مديثرات الأثار العلثوية الظاهرة ني الى » ومنهامتوسطات القوى 
السارية في جميع الموجودات » ومتها مدبارات المدايةالشائعة في جميع 
الكائنات » بحيث لا يبقى موجود ملو من تدبير انها وعنايتها . (85؟) . 


وببذا فإن" الروحانيات معبودة عابدة » معبودة من البشر والكائنات 
الحية الأخرى ٠»‏ وعابدة للباري الذي أوتجدها بفيضه السرمدي . 

ويفاضل الصابئة بين الروحانيات والمسمانيات من منظوري العلم 
والعمل ٠»‏ فيذهبون إلى أن" علوم الروحانيات تتّصف بأنها علوم 
كلية فعئلية فطرية » أما علوم الكسمانيات فهي علوم جزئية انفعالية 
كتسبية » ومن -حيث العمل فان” المقصود به هو العبادة الي لا يَعتتورما 
كلال أو ساآمة ٠»‏ بالنسبة إلى الروحانيات » يخلاف الفسمانيات الي 
سرعان ما يعتورها الملل والتعب (8؟) . 

ولا بأس من الإشارة أخيرآ إلى أن" الصابئة ينفون إمكانية وجود 
الأنبياء » مؤكتدن أن" كل” إنسان عمكنه الاتصال بالياري » بوساطة 
الروحانيات ٠‏ إذا ماتختص من بدنينته بالطقوس والعبادات والزهد 
بعالم المسمانيات . ولقد استتكر الصابئة أن يتخي رالباري واحدا من 
البشر » دون غيره ء لتوصيل رسالته (75) . وهذا ما سوف يكون 
له أثره الواضح تي القائلين بنظرية الفيض من الفلاسفة والمتصوفة 
المسامين ء وإن” اختلفت طريقة التعبير و المعابلية . 


لص إلى أن الشكل الشرثي انظرية الفيض يذهب إلى أن نمة 
وجودين : وجوداً روحانيآ » وآلحر جسمانيآ . وينقسم الوجود الروحاتئي 
إلى وجودين أيضا : الأول منهما يتّصف بأنّه مجرّد من المادة » وغير 
متحيز ء ولا حال ف المتحييز . وهو 6 الباري والعقل والنفس > 
أمار الثاني منهما فيتصف بأنه متتحيز » وحال" في المتحيز » غير أنه 
مجرد من الادة . إنه وجود صوري فحسب . ويضم هذا الوجود 
كثلا” من الروحانيات السبعة الحالّة بي الكواكب السبعة . أما المفتصل 
الذي يربط بين الوجود الروحاني والوجود المسماني فهو الميولى الي 
تقتبل الصوّر من واهب الصور » أي الباري . أو لتقل إن" الحيولى هي 
التي تُخل”ي العمّور بالمادة » فيتشكثل الوجود المسماني المظلم الفاسد . 

عد هذا العرض الموجد لشكدلَي نظرية الفيض » الغربي والشرتي . 
نأتي إلى الأشكال الي أنذتها نظرية الفيض » على أيدي الفلاسقة والمتصوفة 
العرب المسلمين » مشيرين إلى أن الدينك الشكلين أثر؟ ني تلك الأشكال ع 

على الرغم من أن" هذه النظرية » بشكليها الغرني والشري » قد 
دنات إلى الثقافة العربية ‏ الإسلامية » عر الترجمات ٠‏ في القرن 
التاسع الميلادي ( الثالث الحجري ) » فإلبها لم تخضع « للأأسلمة » 
إلا في القرن التالي » حين أقام الفارالي منظومته الفلسغية على تللك النظرية . 
غير أن" طلائع تلك الأسلمة ؛ يمكن أن نجدها عند فيلسوف العرب 
الكندي الذي كان قد أسهم ني ترجمة « أثواوجيا أرسطاطاليس ٠»‏ ع 
وذلك من خلال مراجعته رجمة عبد الله بن ناعمة الحمصي » في القرن 
الهجري الثالث . وعلى الرغم من أن"منظومة الكندي الفلسفية لا تتندبني 
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أساسا على نظرية الفيض » فإنبا قد تأثّرت » على هل النحو "أو ذاك ءا 
بها . فيمكن الت وكيد أن" مفهؤم الكندي عن تراتب الأشكال الوجودية 
المختلفة » ومفهومه عن العلة الفاعلة الي يرى فيها درجتين ائتثين 
قريبة وبعيدة » نجد أساساً لما ( أي للمفهومين ) ني نظرية الفيض . 
« فإذا كان الله العلّة الأولى البعبدة لكل شيء ني الوجود » واللحااقة 
ذكل” شيء من عدم مطلق » فإن” الفلك يحجسد العلّة القريبة . . . فالفللك 
ينُخاق كشيء أول ضمن عملية الخلق تلك الي تتأصل في. وجود العلّة 
الأولى الإلهية » بعد ذلك تأني الأنجسام الأرضية في الثر اتب » هذه الأنجسام 
الى تأر بالفلك كعلّة قريبة » (99) . وهذا ما يؤكد أن" الكندي 
كانت له المحاو لة الأولى ني ١‏ أسسلمة «نظرية الفيض » وان تكن محاولة 
جرئية وغير فاعلة . 

أما بالنسبة إل الرازي الطبيب » ومو هن الذين عاشوا 
في القرت الثالث الحجري أيضآ » فإن ما قال به » لا يعدو أن يكون 
ترجمة لمْعتّسَمَد الصابئة » في الموجودات الروحائية والمؤجودات الحسمادية. 
وهذا ما يجعلنا نتجاوز الحديث عنه . إذ إنه لم يكن معني بفعل 
« الأسُلمة » » كما أن" ما سلف من حديث عن الصابئة يكاد ينطبق 
على ما قال به . 

: النظرية والفارابي‎ ٠ 

إن” منظومة الفاراني الفلسفية هي المنظومة المتكاملة الأولى التي 
انيسنت أساساً على نظرية الفيض » والي طرحتث شكلا” جديداً نتلاك 
النظرية . ولمذا فإننا لا نتمكن من فهم مقوللات الفاراني العلسفية 
والاجتماعية والأبديو لوجية » من دون إضاءتها بنظرية الفيض . 


يفنا 


فهمه للوجود وللكون والمجتمع والإنسان » ينهض أساساً من تلك 
النظرية التي لم يكن الغاراني ناسخآ أو مترجمآ لها . بل كان ممدعآ وموظفا 


إياها ني طرحه المع ني والأيديولوجي . ونود الإشارة » ني هذا المجالك » 
إلى أن” الفاراي ني « أستلمته » ئنظرية الفيغى لم بكن يقوم بعملية 
توفيق بين بنيتين معر فينتين مسغدلقتين » وهما الدين الإسلامي يمجوهره 
النص" القرآني » ونظرية الفيض . بل كان بِمُوَسُلِم' نظرية ذات بنية 
مفتوحة بفتهلمر ذي بنية تأويلية مفتوحة للنص” القرآني . 

يصف الفارابي الموجود الآول بأنّه « السبب الأول اوجود سائر 
الموجودات كلها » (78) » فمثه فاض الوجود » ويه تسعية » من 
دوت أن تكون به حاجة إل ذلك الفيض » أو أن يكون معلولا” لغيره . 
بل هو علّة كل" موجود : وهو « أزلي" دائم الوجود يجوهره وذاته 
من غير أن يكون به حاجة ني أن يكون أزاياً إلى شيء آآخر عد" بقاءه 
بل هو يجوهره كافب في بقائه ودوام وجوده . » (78) . كما أنه 
ليس عادة ولا فوامله ني «ادة ولا ني موضوع أصلا” . بل وجوداه 
ختالو من كل مادة ومن كل” موضوع ولا أيضا له صورة” » (89) . 
إذ إن" خلوه من المادة يعني بالضرورة خلوّه من الصورة . فالصورة 
لا توجد ء عند الفارابي » إلا" ني مادة . هذا من جائب » ومن سجانب 
“عر . قلو كان له صورة ومادة ء لكانث ذاته مؤتلفة منهما ؛ مما 
يؤدي إلى أن يكون مركبآ » وأن يكون له سبب ني وجوده » وهو 
التركيب » تركيب الصورة والمادة . وهذا محال" في واجب الوجود 


١م‎ 


الذي لا سبب في وجوده » وليس له غرض أو غاية من وجوده . 
ويبذا فهو « برىء” من جميع أنحاء النقص » (:*#) . لا يعتريه العدم من 
أي نحو من الأنحاء . إذ إن العدم من صفات عالم ما تحت القمر أو 
0 المادة الذي هو مهاية الفيض اللي . وإما أن" السبب الأول واحد من 
كل جهاته » فإن العقل والعاقل والمعقول فيه معبى واحد . إنه 
« عقل بالمعل وهو أيضاً معقول يجوهره فإن" المانعم أيضا للشيء من أن 
يكون بالفعل معقولا” هو المادة » وهو معقول من بجهة ما هو عقل:(1*) . 
فلا جوز يواج بالوجود أو آلسبب الأول » وذللت على الرغممن قول 
الفارابي بتلك الثلائية . إنها ثلاثية دات معنى واحد ء أو كما يو كد 
الفاراي إن" العقل والعاقل والمعقول فيه معبى واحد . 

ويبذا فان” واجب الوجود يشصفه بأنله الأول والو اس والتاءة 
والكامل والأزلي” » من كل الوجوه . ولكن كيف تفيض منه سائر 
الموجودات ؟ . 


_ 


ترى الفاراني أنه و مى ولجد” الأول الوجود” الذي هو ع ع رم 
ضرورة ” أن يوجك عنه سائر الموجودات : (0ام) أي أن” فيضان 
اموجودات من وجوده نتيجة طبيعية وضرورية من نتائج الكمال 
الإلمي ٠‏ مع التوكيد أن" وجود واجب الوجود ايس مشروطة بذلك 
الفيض أو بتلك الموجودات «مم) , 

إن واجب الوجود يفيض ٠‏ فينجم عنه مككن الوهود الذي هو مبائر 
الموجودات الأخرى . سواء أكانث الموجودات المفارقة للمادة » أم 
كانت الموجودات المافية .وه الموجودات كثيرة » وهي مع كتثرتها 
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متفاضلة . وجوهره جوهر يفيض منه كل وجود ( كيف كان ذللك 
الوجود ) كان كاملا" أو ناقصآ » (4) . وبدهي ' أن تكون سيرورة 
الفيض من الأعلى إلى الأدنى » فالأكثر دوا » » إلى أن تتقطع الموجودات 
بانقطاع الفيض اللي . غير أن" هذه السير ورة الفيضية لا تعبي أن” 
وجود - » الأول يخص* هذا دون ذاك . فجوداه في ٠‏ جوهره وياراّب 
عنه الموجودات ويتحصل لكل" موجود قسسطه من الوجود بحسب 
ركيته عنه ( أي الأول المؤلف ») فهوعد'ل” وعدالعه ؛ في جوهره .4(64 07 


أما باانسبة إلى مراتب الفيض » فتكون على النحو التالي : حيث 
« يفيض من الأول وجود الثاني . فهذا الثاني هو أيضيا جوهر" غير متجسم 
أصلاً ولاهوني مادة . فهو يعقل ذاته ويعقل الأول ٠‏ دلي ما يعقل 
من ذاته هو شيء غير ذاته . قبعا يعقل من الأول يلزم عنه وجوه ثالث © 
وجما هو متتجوهر بذاته الي تخصّه يلزم عنه وجود السماء الأولى . 
والثالث أيضا وجوداه لا بي مادة وهو يجوهره عقل" . وهو يعقل 
ذاته ويعقل الأول" ع بي لاما لاد لع د 
كرة الكواكب الثابتة » وبما يله من. الأول يازم عنه وجوه" 
رابع . . .ع (ه”) . وهكذا تستمر عملية الفيض الثنائية إلى العقل 
الحادي عشر . فكل” عقل ينجم عنه وجودان : وجرد" عقلي” مفارق” » 
ووحوود جدرمي أو مادي 1 غفبءا يعتقل العقل” الموجوه” الأول" ينجم 
عنه عقل” مفارق آنحر » وعا يعقل ذّاته اللخاصة به » المستقاة” عن الأول 
ينجم عنه الحرم” السماوي . وبذلك يتتحصل مع الفاراني 4 بعد كشرة 
الكواكب الثادتة والسماء الأولى » كواكب مثر انبة على النحو التالي : 
كرة زّحل » ثم؟ كثرة المشتري » ثم" كثرة المرّيخ » ثم" كثرة الشمس 6 
ثم" كثرة الزهرة . 'م” كثرة عتطارد » نم كرة القمر . وحي الكواكب 


و 


أ الروحانيات السيعة الي كان الصاباة . أما العقل المنادي 
عشر الذي هو أيضا 'يس وجودةه ني مادة » ا عله وجود 
رمي سماوي . بل وجود مادي أرضي . ذ « عنده ينتهي الوجوه” 
الذي لا يحتاج ما يوجد ذلك الرعرد إلى مادة وموضوع أصلاة ٠‏ دهي 
الأشياء المفارقذ التي هي ني جراهرها عقول” ومعقولات . وعند كثرة 
القهمر تنتهي افيا السماوية » (5”) . 

وهكذا يتدصّل ٠»‏ لدى الفاراني » أحد عشر عقلا” » با فيها 
العقل الأول . أما إذا عنّددأنا العقول” الفائضة من الأول » في عشرة 
فحسب . وإذا كان الأول عقلة” مفارقاً لا يلزم عذه وجود” جرمي . 
بل يلزم عنه وجود” عقلي مفارق فحسب » فإن” العقول العشرة الأخرى » 
على الرغم من كونما عقولا" مفارقة » يلزم عنها وجود جرمي » علاوة 
على الوجود العقلي المفارق . إن" عقشلها لذاتها ينجم عنه بااضرورة 
وجود مادي . سواء أكان ذلك بما يخص” العقول التسعة التالية للأول » 
اللي ينجم عنها وجود -جرميسماوي» أم كان فيمايخصٌ العقل"العاشر أو 
المعال الذي ينجم عنه وجود مادي أرضي » تكونم:هالأجسامالأرضية 8 

إن" العقل الفعال هو المو ككل المباشر بعالم الكون والفساد . حيث 
يفيض » فتتشكدل الحيولى أو المادة الأولى المشتركة . لتبدأ » من ؛نم” » 
عملية فيض جديدة > فسحواها الاختلاط ؛ انختلاط العناصر » وليس 
التعقثل » كما لاحظنا ني عملية الفيض الأثولى . أي أن" ثمنّة فيضا » 


ع -. لايد من الإشارة إل أن الغارابي لا يتمدث عن حركتين للنيضش. هابطة وصاعدة . 
بل يتحدث عن الفيهم ن الاي فحسب . وما ذهبنا إليه » في ذلك » مستمد من البتية العامة 
لما طرسحه الغارابي في هذا المجال . 


لض 


مايطً يبدأ بالأترّل » وينتهي بالعقل الفعتال » وفسحئواه التعقثل . وثمة 
فيض” صاعد يبدأ بالمادة الشركة » وينتهي بالإنسان » وفحواه الاستلاط . 
وسيرورة الفيض الصاعد لثم * بأن يفيض العقل” الفعّال” » فتكون 
المادة” الأولى المشتركة الي هي الأخس” بين الموجودات « و الأففل 
منها الاسطقئسات ثم" المعدقية ثم " الثبات ثم" الحيوان غير الناطق ثم" 
الحيوان الناطق » وليس بعد الحيوان الناطق أفضل” منه » (/9) . بمعى 
أن” أول ما يود ء بعد المادة الأولى المشتركة » هو الأسطقسات أو 
العناصر الأربعة ( الماء والهواء والنار والتراب ) الي تدسحل ني اختلاطات 
كثيرة » فينجم عنها سار الموجودات الآأرضية . ويحسب طبيعة التعقيد 
والتركيب بي اختلاط العناصر يكون الموجود بعيداً أو قريبآ من العناصر 
الأربعة والمادة الأولى المشتركة . ذ « المعدنيات تحدث باختلاط ار 
إلى الأسطقسات وأقل” تركيبا ويكون بُعدها عن الأسطقسات برا تب 
0 . ويتحّدث النبات باختلاط أكثر منها تركيباً وأبعد عن الأسطقسات 

تب أكثر . والحيوان غير الناطق يحدث باختلاط أكثر تركيباً من 
3 . والإنسان وحده هو الذي يحدث عن الانختلاط الأخير  .‏ (0*8 . 

ويبذا فإ" الإفسان هو الغاية الفاضيل الي يصل إليها الفيض الصاعد 
أو اختلاط العناصر » تام كما أن العقل هو غاية الفيض المابط . وبما 
أن" الإنسان هو الأوحد » من الموجودات الأرضية » الذي عكنه الاتتصال 
بالعقل الفعال » فمن البدهي أن يكون صلة الوصل بين تحركتي الفيض 
الصاعدة والمابطة ٠‏ . إن الإنسان هو الوحيد القادر على [كمال دورة 


ه - راجع الشكل » في آخر الفصل , 


زان 


الفيض . حبث يتمكدن » بعّوته الناطقة » من الاتصال بالعقل الفعال . 
غير أنه لا بمكنه ذلك ٠‏ إلا إذا تختّص من ماديته » بأن يكون عقلا” 
بالقعل . والتخَلّص من المادية لا يعني » بالضرورة » مفارقة النفس 
اسجن اللسد » كما عند أفلوطين . بل 'قد يعني التخلّص من الشهوات 
التي تقيّد عقل الإفسان أو تمنْتعد من التفح العقلي » بحيث يعيش منفعلا” 
لا فاعلا” ( والعضو الرئيس » عند الفاراي ء هو أنموفج ذلك التخلص ) . 

إن" الفارائي » ني هذا الفهم لنظرية الفيض »© يفترق افتراتاً 
ملموسا عن أفلوطين الذي امخل موقفا أخلافيآ » بسبب موقفه الأنطواوجي » 
من المادة أو العالم المحسوس . على -حبن أن" الفارابي لم يتّخل ذلك الموقف 
الأخلاتي من المادة (9) . كما أته لم يذهب » كما ذهب أفلوطين » 
لى أن" ثمّة مبادىء بذرية أو ملا عدليا أو صوراً موسجودة بااقوة في 
الأعلى » وأن” الأشكال المادية يجرّد تحقيق باافعل لما هو مو-جود سايقاً 
بااقوة . بل إن" الفاراني يذهب إلى أن" الصورة لا توجد بمعزل عن المادة 
أو قَببّلها . بل توجّد بالمادة وفيها . ولمذا ذإن” الفارابي ب كد أن" الصور 
المادية إنما هي نتيجة” طبيعة معينة في انختلاط العناصر . أي أن" مبادىء 
الموجودات الحيّة لا تكمن ني الأعلى . بل ني المادة نفسها . 

إن" انطلاقالفاراني منتلانم الصورةوالمادة هو الذي ذفعه » كما نرى » 
إلى القول بأن” العقل المفارق ينجم عنه » بما يعقل من ذائه » وجود” 
جرمي . وكأن المادة كامنة بالقوة ني ذات العقل المفارق » فإذا ما عقل 
ذاتته فاض" هادة” جرمية متشكداة » وهي الكواكب . أي أن" الكو كب 


يوجد مادة” وصؤرة” حين يعقل العقل” المفارق ذاته . مما يعني أن 


م البئية الجمالية كان 


المادة قد وجدت بالقوة » منذ أن بدأ الفيض الإلهي الأول . وذلك بأن 
رم ير عل مفارق يحتوي المادة » بي ذاته ء بالقوة » غما يكاد 
يعقل ذائه . حتى تكون المادة موجودة بالفعل » من نخلال السساء 
الأثولى » وهكذا بالنسبة إلى العقول المفارقة الأشترى . وبما أن” الأمر 
كذلك ء فإن المادة باقية ما بقي العقل المفارق » أو الأصح » م٠‏ بقي. 
السبب الأول . إذ إنّه دائم الفيض دوماً سرمديا . 


إن” تير فَهنّم الفاراني لنظرية الفيض » على هذا الدحو » يكمن ني 
طر<ه لفكرة التطوار العقلي والحرمي والمادي الأرضي . فالكون لم بنشأ 
دفعة واحدة . بل حدثت عدأة نقلات نوعية حرى م" نشوء الكون على 
ما هو عليه . إن أول نقلة نوعية تمت ني الانتقال الفيضي من الأول 
المفارق بالضرورة » إلى الثاني المفارق أيضاً » غير أنه يحتوي بالقوة 
على المادة الحرمية ؛ وتتمشل النقلة النوعية الثانية في الانتقال الفيضي مما 
هو عقلٍ مفارق إلى ماهوجرمي » وتتمثّل النقلة الثالاة في الانتقال من 
المادة الأولى المتتركة إلى الأسطقسات أو العناصر الأربعة . وتستم* 
التقلات ‏ الاختلاطات إلى أن يتكون الإنسان . وحى على صعيد الإنسان 
فثسة نققلة نوعية أيضاً » تتمثّل أي الانتقال مما هو مادي إلى ما هو عقلي » 
وذلك بالاتصال بالعقل المّعال . وحين ب الإنسان ذلك يكون ١‏ العافل” 
والمعقول” والعقل” فيه شيثآ واحدد بعينه . . . وهلذه الرّنبة إذا بلغها 
الإنسان كَملت سعادتله » (40) . وما ذلك إلا لأنّه د يصير إِفيآ بعد 
أن كان هيولانيآ » )41١(‏ . ولا يتيسّر هذا إلا لنوعتيكن_ من البشس : 
الآنبياء والفلاسفة . حيث يتّصل الأنبياء بالعقل الفعّال من خلال القوة 


لقن 


المتخيلة » على حين يتّصل نه الفلاسفة من خلال العقل المتفعل (49) , 
مع الإشارة إلى أن" الفاراي يق كد أن خلك متاح للبشر كافة” » وما 
إذا سعرًا إليه . مما يعني أن" النبوة أو التفلسف لبس امتباز؟ ربّانآ » 
كما يرى الغاراني . يل إن" كل" إنسان بمكنه أن يكون نبب أو فيلسوفا » 
وذلك بأن يستخدم قوته المتخيكلة أو عقلد المنفعل » للانتصال بالعقل 
الفعال . 

إن" البنية العامة لمنظرءة الفارابي الفلسفية تؤ كد أن" عمنة قتطلبيئن 
أساسيين » ني هذا الوجود الواجب والممكن » وهما الأول والإنسان . 
الأول هو قطلب الوجود العقلٍ الثابت فيما فوق القمر » والإنسان هو 
قطتب الوجود المادي المتغير فيما نحث القسر . أما الموجودات العقلية 
المفارقة فليست سوى وسائط لاتصال القطبين فيما بيئهما . ويذلك نفهم 
أهمية وجود المدينة الفاضلة » بالنسبة إلى الزارالي . حبث إنّه يراها 
المدينة الوحيدة اللائقة بالقطب الأرضي الذي هو الإنسان . أي أن" نحقيق 
المدينة الفاضلة » ني الأرض » يعني » أولاة » تكامّل الوجودديئن العقلي 
والمادي »2 ويعبي » تانيا » تحقيق الكمال الإنساني . وهذا لا - له 
بتكامل الوجود الاجتماعي الذي هو الحاضن الطبيعي للإفسان ء غيث 
يكون كل” تصرّف اجتماعي أو فردي يصب ني ذلك التكامسل 
الاجتماعي (51) . وني هذا تكمن الوظيفة الأيديولوجية لنظرية الفيض 
الفارابية . فالفاراني الذي سعى إلى جحل مجتمع الأرض مثل ١‏ جتمع . 
السماء ؛ فاضلا وكاملا” ومتكاملا” » كان يرى أن" مجتمعه الذي يعيش 
فيه فاسد' وناقص ومتناقض . أو اتقل* إنه كان يرى مجتمعه تسم بتلك 
السمات الي -حداد بها مضادات المدينة الفاضلة . وهذا ذإن” دعوته إل 


ين 


' ا 0 
المديتة الفافاة تعني بااضرورة دعوة إلى هدم مجتمعه المبي” على أسس 
فاسدة مُفمٌسدة » كما يْممْهنم من سمات المدن المضادة لمديئته الفاضلة . 


إن" الفساد » في تلك الأسس » ينهض » أولا” » من كوبا لا ترتبط 
بالعقل » ولا #تمحور حول السعادة الإنسانية الي من معانيها العدالة” 
الاجتماعية القائمة على التكامل لا التناقض » وعل المصلحة الاجتماعية » 
لا المصلحة الفردية . ولهذا كن التوكيد أن" المجتمع الذي يدينه الفاراي 
هو جتمع الفساد الاجتماعي والسياسي والفكري . إنّه » بايجاز » 
المجتمع الذي يناقض « مجتمع » السماء » والذي لا يكون امتداداً 
أو فيضا طبيعي للمجتمع العدّلاوي السماوي القائم على التكامل » وعلى 


مخورية الأول . 


وإذا كان الإنسان » عند الفاراني » هو محور الوجود الاجتماعي 
فإن” العضو الرئيس الذي يرى فيه الفاراني السبب الخوهري في جعل 
الإفسان محور ذلك الوجود » هو الموذج المثالي الذي ينيغي أن يقود 
مجتمع الأرض ؟ تماماً كما أن" الأول يقود م مجتمع » السماء عوجوداته 
العقلية والحرمية . ولمذا لا غرابة في أن يرى الفاراني ني العضو الرئيس 
إنساذا إليآ مع الإشارة إلى أن” ذلك المصطلح « الإنسان الإلمي » لا يؤدي 
إلى أن الفاراني يدعو إلى مجتمع ديي أو مجتمع يرتكز على الدين في 
نظّمه الحقوقية والسياسية . بل إن" الفارالي يدعو » أساساً » إلى +تمع 
عقلٍ » أو مجتمع يرتكز على العقل في نُظّمه وعلاقاته . فانفاراي » 
بوصفه فيلسوف العقل (44) » يؤسس مدينته الفاضلة على العقل» 
في اللقام الأول . وذلك ني مرحلة تاريحية » كان الوعي الديني فيها هو 
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الشكل المهيمن » كما كانت الصراعات السياسية تأخد فيه طابعاً ديتياً 
مذهبياً حادا . 

نصل إلى القول إن" الفاراي في اتكائه على نظرية الفيض » كان 
يتكىء على منهج عقلي - ميتافيزيفي في فهم الذات الإلحية والكون 
وال ميجتمع . وهى ني اتكائه عليها » لم يكن مترجماآ لها » أو مستخدمآ 
إياها كما ظهرت عند أفلوطين أو الصابئة . بل لقد أضاف إليها » 
وحورها بما ينسجم ومنطقه العقلٍ وموقفه الأيديولوجي . وهذا ما ظهر » 
بوضوح » ف المدينة الفاضلة + والعضو الرئيس » والني” ع والعناية 
الإلهية » وتلارّم الصورة وامادةه » والفيض الثنائي ( أي فيض العقل 
عقلا” مفارقا آتحر » وجرماآ ماديآ ) » وعدم اتخاذه موقفا أنحلاقي] سلبيآً 
من المادة . . . الخ . 

إن" كل ذلاك عدر الفاراليويجعله فبلسوفالعقل الذي يدافع عن حق 
الإفسان ني الوجود الكامل والفاضل . وذلك على عكس أفلوطين الذي 
كان فياسوفاً مُنْسحرا من الحياة » ومنتميا إلى عالم المكْل العلاوي 
المجره . 

: النظرية واخبوان الصفا‎ ٠ 

في الوقت الذي كان فيه الفاراني يؤسئّس لشروعه اا لحضاري القائم 
على العقل » كان أشوان الصفا يؤسّسون لمشروعهم الاجتماعي - السياسي 
القائم على الإمامة . ولقد حاول أخموان الصفا » من أجل تأسيس ذلك 

» - تتبغي الإشارة إلى أن القارابي لم يلازم التزاءاً مطلقا بهده المقولة . بل كان 
مخرح عثها » في بعص الأحمات . 


بغرا 


المشروع » أن يفيدوا » على الصعيد المعرني : من كل ما هو متاح 
بين أيديهم من علوم العصر . فكان أن أجمعوا » ني جرآب واحد ع 
كلا من علم الفلك والسحر والرياضيات الفيثاغورثية والقلسفة 
الأفلاطونية والأرسطية ونظرية الفيض وعلم النفس علاوة على التص”" 
القرآتي والنديث النبوي . فجاءت منظو متهم الفكرءة منظومة دعاغوجية 
تلفيقية تتلاءم والمشروع الذي يؤسّسون له . أو بتعمير تمر : لقد كان 
مشروعهم الاجتماعي - السياسي سبباً أساسيآ في محاولتهم الفكرية 
التلفيققية تلك . إذ إن” كل" ما يخدم نحقيق ذلك المشروع تنبغي الإفادة 
منه » حبى لو كان يؤدي إلى الخلل في البنية الفكرية . ولعل" نظرية 
الفيض الي أنخحذوا بها » وهي اهتمامنا في هذا المجال » تكد تلك 
التلفيقية غير المنسجمة ‏ 

يقرّر أحوان الصفا أن" الله تعالى أول شخصر اثتر عه و أده 
جوهرآ شريفا بسيطا روحانيآ ‏ يستى العقل الفعّال » ثم أبدع بتوسط 
هذا الذوهر جوهراً انر دونه بي الشرف » يقال له النفس الكلية » م 
ابتدا النفس الكلية يتوسّط العقل الفّعال فحرّكت الميولى الأولى طولا” 
وعرضاً وعمقاً » وكان منها اسم المطلق » ثم ركتب من السم عالم 
الأقلاك والكواكب والأركان الأربعة ( أيالماء والهواء والثار والتراب - 
المؤلف ) جميعآ » ثم أدار الأفلاكة حول الأركان واختلطت بعضها 
ببعضٍ » وكات منها المولدات الكائنات من المعادن والئدسات 
واللحيوان » (56) . 

فال موجودات الروحانية » نسب ذلك » نحمسة وهي : الله تعالى 


ليان 


أو الباري » والعقل الفتّعال » والتفس الكلية » والميولى الأأولى » 
وابلسم المطلق . وبذلك ْتلف أندران الصفا عن أفلوطين الذي يذهب 
إلى أن" الموجودات العقلية العلوية ثلاثة فحسب » وهي : الواحد والعقل 
والنفس الكلية 

إن” ما هو لافتٌ لانظر » بي هذا التقس, » هو اعتبار اخخوان الصفا 
للهيولى - ومن تو اسم المطلق ء وهو الفلك المحيط ‏ على أنها 
و جوهر رو<اني » (45) . و كأن تمه هيولى أولى روحانية » وهيولى 
ثانية مادية . 

إن" الباري تعالى يفيض » بشكل طبيعي وغير قصدي © فيكون 
العقل" الفعتال الدي به يتواصل الفيض » وبه تقوم النفس الكلية بالتائير 
في الميولى » لتكون الموجودات اللسمية . مما يعني أن" العقل الفتعال 
لا يتوق تأثيره عند إيجاده النفس الكلية . ولعل” تسميته بالعقل 
الفتعال تكمن ني هذا السبب الذي يجءاه أشرف الموجودات وأفضلها 
عد الباري تعالى )4٠(‏ . وبالإضافة إلى ذلك ع ففيه ٠‏ صور جميع 
الأشياء » (48) . الي سوف يكون لها وجود روحاني أو وجود مادي . 

ينطلق أشخران ااصفا » في تمحديد الأفضيلية ني الموجودات » من 
بدهية فحواها أن” « الوجود مغدم على البقاء والبقاء متقد م على التمام 
والتمام متقد م على الكمال » لأنن” كل” كامل, تام” و كل تام باقر و كل” 
باق موجود” . وليس كل موجود بافيآً ولا كل باق تامأ ولا كل 
تام كاملا . وذلك أن الباري جلت أسماةه الذي هو علة الموجودات 


ومبدعنها ومبقبهاً ومدمها ومكثملها » أول” فيض فاض" منه الوجوه 
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ثم" البقاء ثم” التمام ثم" الكمال » (44) . وبالانطلاق من هذه البدهية 
العقلية ‏ اليتافيزيقية » رأى أنحوان الصفا أن" العقل الفعّال موجود وياق 
وتام" وكامل ء وأن" النفس الكلية موجودة وباقية وتامة وغير كاملة » 
وأن” الحيولى الأول موجودة وباقية قحسب » أما الجسم » فهو موجود 
غير ياق ولا تام ولا كامل (050) . 

وسيرورة الفيض » عند أخوان الصفا » تقتضي أن يحتفظ الفائض 
لنفسه بصفة واحدة » ويفيض بقية الصفات . ومن ذلك أن" الباري 
تعائل حين يفيض ء يحتفظ يكونه العلّة الأولى » ويقدام صفاته الأخرى 
إلى العقل الفعال » وهي : الكمال والتمام والبقاء والوجود » وكذا هي 
العال بالنسبة إلى العقل الفتّعال الذي يحتفظ بالكمال » ويتقدام إلى النفس 
الكلية التمام والبقاء والوجود » أما النفس الكلية فتحتفظ بالتمام » 
وتنقدم إلى الميولى الأولى اليقاء والوجود . أما الجسم فلا يحصل إلا على 
الوجود » لأن الميويل تكون قد احفظت بالبقاء . 

إن" ذلاك يعني أن الفيض الإلي يستنفد صفة” من صفاته كلما دخل 
مرحلة جديدة ؛ عيث لا يقوى » في حر مراحله » إلا على تقديم صفة 
الوجود للموجود اللكسماني . كما أنه يعني أن” الصفة الي تم" الاحتفاظ 
بها هي العلدّة الموجبة للصفات الأخرى . فالعلّة الأولى اللخاصّة بالباري 
تعالى هي العلة الموجبة للكمال والتمام والبقاء والوجود . وكذا هي التال 
بالنسبة إلى الكمال الذي هو العلة الموجبة للتمام والبقاء والوجود » وهكذا 
دواليك . (١اه)‏ . 


» - تذكر المسم » هنا » بغضب النظر عن كونه جسماً مطلقاً أو جرءيا أو عنصرياً 
( مركيآ هن العناصر الأربعة ) . 


وبهذا فان” الأفضلية لا تكمن ني تراتبية الوجود فحسب ء يل 
تكمن أيضآ في طبيعته يد يس مسرا » على الرغم 

من أنه الأساس الأول أسائر 6 ٠‏ مثلة” © هو أفل* 
الموجودات أفضلية . وما ذلك 00 آحرها ني الوجود فقحسب . بل 
لأنه أيضا يتصف لواح من صفات الباري تعالى » وهي الصمة 
اللي لا تؤدي إلى عيز 'ر أو أفضلية . إذ إن" الوجود هو الصفة 0 
المشتركة بين الموجودات ٠»‏ بدءا بالباري تعالى وانتهاء بحسم . و 
ما جعل اللسم منضويا نحت الكون والفساد أو النشوء والتلاشي . 3 
على عكس الموجودات الأخرى الي تشترك بصفة البقاء » وهي مرتبة 
عُليا بالنسبة إلى مرتبة الوجود . 

اقد أشرنا » سابقاً » إلى أن العقل الفعال يتضمّن » عنب أننموان 
الصفا » صور جميع 0 » ما يعني أنهم يذهبون » كما يذهب 
أفلاطون وأفلوطين » إلى أن" نمة مثلاة عليا أو مباديء بذرية عقلية 
تنتظر تَمسظهسرَها بالمادة . وعملية التمظهر تلك موكولة » عند أخوان 
الصفا » إل كل من النفس الكلية والحبويل الأولى . حيث إن" النفس 
تتلقتى صور الأشياء من العقل الفّعال » اتطرحها على المولى الأول الني 
يقوم على عاتقها تخذية الصّور بالمادة . فالنفس « بقوّنها الفتعالة تلتمتم” 
الأجسام وتكثملها بما تنفش فيها ءن الصّور والأشكال والميئات والزينة 
والحمال بألوان الأصباغ » (57) . 


واكن أعّة لاحظتان على هذا الطرح لنظرية الفيض . الملاحظة الأولى 
تقوم على أن" أنعو ان الصفا يحددون الهيولى الأولى بكو:با جوهرآ رو سانبا» 


لحل 


ثم يقررون أن” تلك الحيول تغذتي صور الأشياء بالمادة . فمن أين جاءعت _ 
المادة إلى اميولى الأولى » وهي الحوهر الروحاني » ثم" إذا كانت تلك 
الميوفى جوهرآ روحانيآ » فما الذي يميسزها من النفس الكلية الي هي 
أيضاً ١‏ جوهرة روحانية * (07) » وكيف يتعاون جوهر ان روحانيان 
على إيجاد اسم » من دوث وسيط مادي ؟ . 

وتكمن الملاحظة الثافية ني آذه إذا كانت صور جميع الأشياء موجودة” 
في العقل النعّال » غما «عنى الكلا م على أن" انختلاط الأركان أو العناصر 
الأربعة هو المودي إلى المودّدات الثلاث ( المعدن والثبات والحيوان ) » 
أو كما يقولون 3 علمعادن أشرف تركيبا من الأركان ( أي العناصر 
المؤئف ) » والتبات أشرف تركيباً عن المعادن » والحبوان أشرف 
تركيباً من الشنات . والإنسان أشرف تركيباً من جميم الحبوان ٠‏ والتارية” 
عليه أغلب . وقد اجتمع فى تركيب الإنسان جميع معانى الموجودات 
من الإسائط ( العاصر البسبطة ‏ المؤلف ) والمركتبات » (84) . 

فهل القصود أن" التركيب ينم” موجب الصورة الموجودة ني العقل 
الفعّال ٠‏ فتتأئف العناصر أو الأركان الأربعة تأليفآ ينسجم و تلك الصورة. 
فتكون سيرورة التأليف دي الأخعرى موجودة ني العقل الفتعال ؟ . 

إننا نعتقد أن" الأمر لا يعدو أن يكون توفيقا بين أولوطين والفاراني 
( وصابئة حران أيضآ ) . على صعيد نظرية الفيض . غير آنه ترفيق طٍ 
منسج مر ٠‏ ومتناقض” أيها . إنّه توفيق بين جدبرية أفاوطين وحرية 
الفاراني . جيرية أفلوطين الني تقرر أن” المفيض لا يشارك أي عدلية 
الفيض إلا على نحو جبري وطبيحي وضروري . وهذا ما يجعل المفبض 
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منفعلا” لا فاعلا” ني علاقته بسابقه الفائض . وذلك بدءا بالعقل وانتهاء 
بالمادة التي ئيس عايها إلا أن تتلقتى الصور »نالنفس . وحرية الفارابي 
اللي تقر أن المفيض يشارك »على نحو جوهري » باستكمال عمالية 
الفيض . حيث إن التعقل أساس الفيض . فتعقل العقل. الثاني لذاته ينتجم 
عنه جرم سماوي ع وتعقيله لذات الأول ينجم عنه عقل” مفارق آآخر . 
أي أن” الفيض فعل ذائي إرادي يقوم به الفائض . وإن يكن الفاراني 
يقرر أن" الفيض صفة جوهرية في العتمرل المفارقة . بمعنى أن” الفاراي 
استطاع » بوصفه فيلسوف العقل ء أن بُدنخيل الحرية” في الإطار 
الحبري العام لنظرية الفيض . ويكفي أن نتذكثر » ني هذا المجال » 
عملية الاختلاط الي لا تم“ بحسب عغطط عدوي ناجز » كما يمكن 
أن نلاحظ عند أنحوان الصفا الذين قالوا يبرية أفلوطين أساساً » وأرادوا 
الإمهام بأنهم يقولون بالحرية من خلال عملية الاختلاط أو الاركيب . 
إن المنطى التانيقي الذي قامت عليه منظومة أخمران الصما الفكرية » 
قد أساء إلى تلاك المنظومة جاعلا" إياها أمشاجا مركتبة » أكثر منها بنية 
متنسقة منماسكة . وهذا ما يباءو على صعيد أظرية الفيض واضحا جايا . 
لقد ذكرنا أن" أنشدوان الصنا يقواون #خمسة موجردات عللوبة » 
وهي الباري تعالى » والعقل الفتّءال ٠‏ والنفس الكلية » واطريولى الأولىء 
وابلسم المطلق . غير أنّنا ثراهم يقولون » ني جامعة اللدامعة » بستّة 
موسيردات علوية وهي الموجوداث السابقة مضافا إايها الصورة النفسانية 


الي تأني ترتيباً بين الهيول الأولى والخحسم المطلق (08) . وني موضع 
آخمر ء من الكتاب نفسه » نجد أن" الفبض لا بنتهي باباسم المطلق . بل 
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يستمرٌ اينبثق العالم بأسئره » ويخقص” بالأشخامص الإنسانية الفاضلة . 
مع إغفال للصورة النفسانية (805) . 


ف مومع و أيضاً نقرأ قوهم « إن" القمر ذو وجهين » طرف 
ع » وظرف يمد" ٠‏ يفيض بطرفه الأدى على عالم الكون والفساد ». 
وهو متوسط بين تمانية عوالم روحانية وعانية جسمانية » فيستمد* من 
العالم الروحاني ويفيض على العالم الحسماني . أما العوالم الروحانية 
فهي الأفلاك الثمانية العالية » وأما العوالم المسمائية فهي الأركان الأريعة » 
والمتوتّدات الثلاث والإنسان » (لاه) . 

إن" هذا المقبوس ينسف كل" ما مر بنا سابقآ ! . فالعوالم الروحانية 
ليست نحمسة أو ستة . بل هي عشرة . إذا ما اعتيرنا العوالم الثمانية 
المذكورة سالفآ » بالإضافة إلى الباري تعالى والقمر . ولكن ما هي تلك 
العوالى الثمانية ؟ . هل هي الكواكب الستة السيارة ‏ من دون القمر - 
بالإضافة إلى الملك المحيط الذي هو ابلسم المطلق ء والميوللى الأولى 
( ورعا تكون الصورة النفسانية بدلا" سن تللك الميولى ! ) ولكن أبن العقل 
الفتعال والنفس الكلية ؟ . 

وتبقى مشكلة العدد المتعادل ( كمانية عتلدوية و ثمانية سن 9 
إذ إن" أحوان الصفا تي إفادهم من الرياضيات الفيثاغورئية رآوا أن 
يكون القمر مركرًا المائرة العالم الروحاني والعالم االمسماني . وبما أن" 
العوالى الروحائبة مانية » فيجب أن تكون العوالم الحسمانئية عانية أيضاً . 
فكان لديبم الأركان الأربعة والمتولدات الثلاث والإنسان . ولا ندري 
لاذا لم يقولو 1 المتولدات الآربع ( لآن”" الإنسان متواتد أيضآ كما رأينا 
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سابقاً ) أم أن الإنسان » بحسب هذا المقبوس » عُلوق وليس متوتدآ 
من الاختلاط أو التركيب ؟ ! . وينبغي أن نشير » هنا » إلى أن أنحوان 
الصِما قد أنخرعجرا الباري تعالى عن تلك المسكبة « ثمانية » لأنه واحد » 
والواحد » عندهم » ابس عدداً بل هو أصْل” العدد (8ه) . 

وما يزيد الأمر ااتباسآ وتناقضآ » هو ما يقواونه حول أن" المفيض 
حجاب الفائض . ذ « إن" ابلسم حجاب النفس » والنفس حجاب العقل » 
والعقل حجاب الأمر ء والأمر -حجاب الكلمة » والكلمة -حيجاب 
الباري » (49) . 

أي هذا المقبوس ء تتعقّد المشكلة أكثر فأكثر . فالموجودات العلوية » 
هنا » سبعة ‏ والعدد سبعة عندهم هو الغدد الكامل ‏ لا خمسة ولا ستة 
ولا عشرة ! . إنها الباري تعالى :والأمر والكلمة والعقل والنعس واللحسم 
المطلق . مما يعني أن العقل النتحال هو الموجود العلوي الثانث 
بعد الآمر والكلمة » ولم يعد الموجود الأول" بعد الباري 'تعالى .هذءا من 
جهة » ومن سجهة ثانيه » أبن الهيوى الاولى والصورة الفسائية والعوالم 
التوحانية ؟ ! . ثم ما -معنى الكلام على الفيض الطبيعي وغير القتصدي 
الذي 'مر' بنا سابقاً » أمام هذا التصنيف الحديد الذي يو كتد أن" الباري 
تعالى قد نلق العالم تدلقً » وذلك بكلمة ١‏ كن" » . إن" ثمة خلقاً“مقصوند؟ 
إذاً » :و ليس ثمة فيض طبيعي غير قصدي . يقتضيه الكمال الإلمي ! 

إن" هذه التلغيقية القائمة على التناقض » لا عكن أن نمهمها بمعزل عن 
الدماغوجية السياسية الي كان أنوان الصفا يستخئد مُوتها لتحقيق 
مشروعهم الاجتماعي السراسي القائم على الإمامة . وهذا ما يتكامل 
وجعلهم الاهت.ام” بالفس لا بالعقل هو الاهتمام الأول . إنه ‏ أي 


5 


الاهتام ‏ « الإعداد النفبي لأتباعهم حيّى يصبحوا مستعد ين التضحية 
يحباتهم ني سبيل أهداف الحركة . لقد كانت « الروحانئية » الي كرسوها 
رسائلهم . . . وسيلة لا غاية . لقد -جملوا منها العنصر «المخدار » 
الذي جعل أتباعهم ينقادون لهم انقياداً أعمى ويواصلون الانقياد مهما 
طال الزمن ومهما تقلبت الظروف . » (50) . 

: النظرية وابن سينا‎ ٠ 

لم ينته القرن الهجري الرايع ( العاشر الميلادي ) الذي شهد فلسفة 
القارالي وفكر أخوان الصفا » إلا وكان ابن سينا قد يرن بأيحائه الفلسفية 
ووالطبية والفلكية والرءاضية والنفس.ة . بانياً أحائه الفلسفية على ما طرحه 
الفاراي 5 ومتائرآ برسائل أتحوان الصما » على صعيد الاهتمام باائفس . 

يلتقط ابن سينا مفهوما ورد عرضاً » عند الفاراني » وهو واجب 
الوجود . فييني عليه محديداه للوجود بأن" مّة واجب الوجود وممكن 
الوجود . يقول ١‏ إن الواجب الوجود هو الموجود الذي متى فرض 
غير موجود عرض منه محال" » وإذ” الممكن الوجود هو الذي متى 
ررض غير" موجود أو موجوداً لم يعرض منه محال 4 (61) . ويمييز 
ابن سينا بين واجب الوجود بذاته وواجب الو-جود بغيره . أما واجب 
الولجود بذاته فهو اللق أو الله » وأما واجب الوجود بغيره » فهو 
« ممكن الوجود بذاته لأن" ما هو واجب الوجود بغيره فوجوب وجوده 
تابع لنسبة ما وإضافة » (57) . ونحن في هذا المجال » لن نتوقف 7 
صفات واجب الوجود » كي لا نقع في التكرار اّمل" . إذ إن” صفات 
واجب الوجود : عند ابن سينا » هي نفسها صفات الأول عند الفاراني » 


دون إضافة أو تغيير . 


0 ابن سينا أن" وجود العالم عن واجب الوجود هو وجود غَر 
قصدي. إذ « لا يحوز أن يكون كون الكل" عنه على سبيل ققَصُد منه ع 
كسد نا لتكوين الكثل” ولوجود الكثّل” » فيكون قاصدا لأجل شيء 
غيره » (57) . ودذا بالضرورة محال . فواجب الومجود لا يقنصد ولا 
ببدف ولا يسعى إلى غرض أو غاية . وإنما الوجود « يوجّد عنه على سبيل 
تروم لوجوده وتيع أوجوده » لا أن" وجوده لأجل وجود شي تر > 
وهو ل الكل” . بمعبى أنه الموجود الذي يفيض عنه كل * وجود . 
ووجوداه بذاته ومباين "كل وجود غيره » (54) . 


أها سيرورة ذلك العيض » فتم” هن لال فيض ثلاتي -- لا ثنائي 
كما لاحظنا عند الماراني - فَحنُوا ه تعقثّل العقل 'واجب الوجود أو 
للأول » وتعقدله لذاقء » وبما هو ممكن” الوجود بذاده « فحنت كل” 
عقل ثلاة” أشياء ني الوجود . . . فيكون إذن العقل” الأول يازم عنه 
بما يعقل الأول” وجود عقل محمّه . وها يعقل ذاتته وجود” صورة 
الغفلك » و كماما وهي انس » وبطبيعة إمكان الوجود الحاصلة 
له المندرجة في تعقئله اذاته وجود” جرمية الفلك الأقصى المندرجة 
في -جملة ذات الفللك الأفصى بنوعه » (58) . و م هذه الآلية الفرضية 
بدءاً بالعقل الأول وانتهاء بالعقل العاءئس الذي هو العقل الفّعال . أي 
أن" العقل ينجم عنه عقل” مفارق » وصورةة” » ومادة” . أما العقل 
المعارق فبما يعاقل به واجب الوجود » وأما الصورة فبما يعقل به 
ذاته » وأما المادة فبما هو ممكن” الوجود بذاته . وهذا يعني أن" الوجود 
العفلي مرتبط بعلاقة العقل بواجب الوجود » أما الوجودان الصُرري والمادي 


يف 


فموتبطان با يحختص” بذات العقل تحقّلا" وإمكانية” . و كذا الحال في عقل 
عقل وفلك وفلك حت ينتهي إ لالعقلالفتمال الذي يدير أنفسّنا » (05 . 

ويفاضل ابن سينا » في دذا المجال ء بين الوجود العقلي والوجود 
الصوري والوجود المادي » فيرى أن” الوجود العقلي هو الأول قُ 
الأفضلية » لأنه ناجم" عن علاقة العقل بواجب الوجود » ويليه ني الأفضلية 
الوجود الصوري » لأنه ينجم عن علاقة العقل بذاته . أما الوجود 
لمادي فهو الأخير . إذ إنه بنجم عن الإمكانية لا عن التعقّل بعكس 
الوجودين السابقنيئن . هذا من جهة » ومن جهة تانية فان” الوجود المادي 
معلول” للوجود الصوري » أو كما يقول ابن سينا « فإن” كل" صورة 
فهي عداة لأن يكون مادتنها بالفعل » لآن المادة نفسها لاقوام ها (59) . 
مع الإشارة إلى أن" الصورة هي النفس « والنفس متقدامة على اللكسم 
في الأرتية والكمال » (58) . 

ولا شك" ني أن التفاضل لا ينحصر بين أنواع ذلك الوجود . بل 
؟تد” إلى أن يشمل العقول” المفارقة بي بسعمدها أو قدُريها من'واجب الوجود . 
فأقرب العقول إليه هو الأفضل والأشرف ء و كذا هي الخال بااتسبة 
إلى الأنجرام السماوية وصورها أو أتفاسها . 

و بما أن" العقل الفعال لا ينجم عنه عقل” آتمر » قان” الفيض الإلي 
يتوقاف عن إنتاج العقول المفارقة . فلا يمكن أن يذهب فيض" العقول 
إلى : غير النهاية حبّى يكون نحت كل” عقل مفارق مفارق” » (59) . 
تنامآ كما لاحظنا عند الفارابي . أما سبب و 0 الأسطقسات أو العناضر 
الأربعة فلا يعود إلى العقل الفتعال وححده. بل يعود أيضاً إلى الكثرات 


مم 


السماوية . يقول ابن سينا د وإذا استوفت الكثرات السماوية علاداها 
رم عنها وجود” الأسطقسات . وذلك لآن" الأجسام الأسطقسية كائنة 
فاسدة » فيجب أن تكون مباد ينها القريبة”أشياء تقنْبل نوع من التغيمر 
والحركة » وأن لا يكون ما هو عمقل" محض وححداه سبي اوجودهاء(١/0)‏ . 
قئمة إذآ سببان : سبب بعيد وهو العقل الفعتّال » وسبب قريب وهو 
المادة الثي هي الكواكب . وني هذا يختلف اين سيئا عن الفاراني الذي يرى 
أن" المادة المشتركة تفيض عن العقل الفعال . ونعتقد أن" مصدى هذا 
الاختلاف يكمن ني اهتمام ابن سينا بعلمالفلك ه ويتأثره بنخعوان الصفا 
الذين كانوا يرون أن" لحركة الأفلاك أثرا طبيعي واجتماعيا في العالم 
الأرضي 

إن" ذلك الاختلاف قكى أوقع ابن سيئا في التناقض وعدم الاتساق . 
فقد مر بنا أن" ابن سينا ب كتّد أن العقل ينجم عنه مادة جرمية يما هو ممكن 
الوجود بذاته . أي أن" افيثاق الوجود المادي من العقل المفارق أمر يقتضيه 
فهمه لنظرية الفيض . فلماذا حين راح يتحداث عن الأسطقسات » وهي 
مادية » رأى أنه لا يكون ما هو عقل محض وحله سبباً في وجود 
الأسطقسات ؟ . 

أما عن وجود الكائنات الأرضية فلا يكاد ابن سينا يختلف عن 
الفاراي ني طرحه الاختلاطات . حيث يقول: فأوّل” الحرادث هي الآثار 


ه نغير ء هنا ء إلى أن الغارابي لا ينقي آثر دورة الأفلاك ني الاحتلاطات في 
العام الأرضي . ولكن ثمة فرق بين أن يكون لا أثر ني الاختلاطات » وبين أن تكرن 
1 قريا 5 و سجود الأسطلقسات 3 
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العلوية واللحمادات المعدنية *م' إذا وقع امتزاج أقرب إل الاعتدال حدث 
التبات » (71) . وأيضاً « إذا امتزج العناصر امتراج؟ أكثر اعتدالا” 
مهيأت 'قبول النئفس الخيوانية وذلك بعد أن تستوني درجة النفس النباتية . 
واانفس” ال حيوانية كمال" أول” بلسم طبيعي آلي من شأنه أن يحس 
ويتحرّك بالإرادة » (؟7) . أما بالنسبة إلى الإنسان فانّه « إذا امتزجت 
العناصر أمتر اجا قريباً جد؟ من الاعتدال حدث الإنسان . وتجتمم 
فيه -جميع القوى النباتية والحيوانية وتزداد نفساً تسمى ناطقة » (/) . 


ومن الطريف »ء ني هنذا المجال ء تعليل ابن سينا لوجود المعادن 
والنبات والحيوان . إذ يقول « غاية” كمال العالم العائد أن يسَحّدث منه 
إنسان . وسائرٌ الحيوانات والنبات تَحدث ٠‏ إما لأجله ( أي لأنجل 
الإنسان - المواف ) وإما لتلا" يسضيع مادة” » كما أن" النجار الناذق 
يستعمل اللشب في غترّضه ء فما فتَفمّل” لا يضيعه بل يتخذه قسن 
وخخلالاة وغير ذلك » (4) > 

على الرغم من أن" مثال النجار الحاذق يبدو لنا طرفت . إلا" أن” 
هذه الطرفة لما معناها الحام” ني الفيض السينوي وهو أن" الفيض الإلمي 
الذي لم يكن بشكل قصدي ء له غاية” ينتهي عندها . وكل” المراتب 
الأرضية ( وربا السماوية أيضآ ) الي تتموضم فيهاء إذّما هي مراتبة 
عسرّضية" بالنسبة إلى الغاية الي و صل إايها » وهي وجود النفس الإنسانية . 
ومن ف » فأن” كل ما هو هوجود بعد واجب الوجود ( وإن كان ابن 
سينا يخصص كلامه بما هو أرضي ) إنما جد من أجل الإنسان ومن 
أجل تخدمته . سواء أكان وجودا عقلياً أم غير ذلك أما الموجودات 


الأرضية فتخدم الإفسان خدمة” مادية ‏ عضويةواجتماعية. وأما العقول 
المفارقة ختخدمه «خدمة” عقلية ونفسية ٠‏ فهي الوسائط الي يتوسللها 
الإنسان من أجل السعادة النفسية المطلقة . وذلك أنتتّصل النفس الإنسانية 
بواجب الوجود . وهدذا هو المنعاد الفردوسي عتد ابن سيئا . وبذلك 
تكتمل دورة الفيض »ء فتعود التفس إلى مصدرها الأول . 

وإذا كانت غاية” كمال العالم أن يتَحّدث الإنسان » فان« غاية 
كمال الإنسان أن صل لتونه النظرية العقل” المستغفاد ولقوتهالءملية 
العدالة” . وها هنا ينحنم الشرف في عالم المعاده (0/0) . بمعنى أن العقل 
المستفاد ( هو نفسه العقل المتفعل عند الفارالي ) هو الذدييتيح للإنسان 
الاتصال بالعقل الفتّعال . وهذا يوصله إلى واجب الوجود » عبر 
العقول المفارقة الأخرى . 


قد يبدو أن" ابن سيئا لا يختلف من ححيث اللجوهر عن الفاراني 
في نظرية الفيض . فالائنان يقولان بالفيض الطبيعي وبالعقول العشرة 
وبصّدور الأجرام السماوية عن العقول المفارقة » وبالعقل المنفعل 
أو المستفاد . . الخ . حى إن" ممةمنلا يرى اخختلافاً » على صعيد هذه 
النظرية » بين المعلّم الثاني والشيخ الرئيس (20075 والحق” أن" الاستلاف 
قام » وهو اعتلاف جرهري » كمانرى . فما اشختلئبه ابن سينا 
عن الفارالي » فيما يبخص” الفيض ٠»‏ وهل هو ثثنائي أوثلاثي » ليس 
اختلافا طفيفا أو عدرَضيا . فالقول بأن” الفيض ثنائي الآليةيؤدي بالضرورة 
إلى تلازم الصورة والمادة » وأن” الصورةلا توجّد قبل المادة بل توجلد 
بها وفيها ؛مما يؤدي إلى عدم القول باشل الآفلاطونية أو الأقلوطينية ؛ 


أ 


ومما يؤدي أيضاً إلى عدم ابعذال المادةأو الاعداذ منها موقفا أنعلاتياً » 
وهذا يقود بالضرورة إل أن" الاتصال بالعقل الفعّال لا يفرض التخلص " 
من البدنية أو المادية . لأن” نمّة بادلا" بين الصورة والادة . 


فالإنسان الإلمي » ببذا المعبى » هو إنسان بد ني اجتماعي » يكارس 
نشاطه العقلٍي ‏ الإلهي ني إطار المجتمع . ولعل' العضو الرئيس يكون 
التموذج الأرقى للإنسان الإلمي . لقد قال الفاراي بكل ذلك » من خلال 
قوله بالفيض الثنائن الأليئة . أما ابن سينا فإنه عّزل » من شعلال الفيض 
الثلاثي الآلية » بين الصورة والمادة . فالصورة تاسجمة عن تعقثل العقل 
لذاته » وافادة ناجمة عن الإمكانية ني العقل ؛ مما بق دي إلى أن" الصورة 
تود قبل الماده ومعزولة” عنها . فالصورة متقدمة على اياسم بالمرتبة 
والكمال ؛ ومما يؤدي أيضا إلى أن” ثمة مثلا” أو صور؟ عليا علاوية » 
وأن” النفوس الإنسانية ( والنفس حي الصورة ) تعود إلى عالى المعاد أو 
مصدرها الأول . وبا أن" النفوس معزولة عن موادها » فينيغي الاهتمام 
بها حى تكون سعيدة لا شقية . وبذلك نفهم قول محمد عابد اللخابري 
بأن ابن سينا هو فيلسوف التفس ء على حين أن" الفاراني فيلسوف 
العقل (/9/1) . فلا غرابة إذآ أن يكون ابن سينا صلة الوصل بين الفلسفة 
والتصوف أو بين البرهان والعرفان . والحق” أن" الفرق بين المعلم الثاني 
والشيخ الرئيس هو فرق بين ثقافة العقل وثقافة النفس » أي بين اللحيوية 
والاتكفاء » بين القلاص الاجتماعي والخلاص الفردي . ولذا لا تبالغ 
بالقول بأن الوظيفة الإيديولوجية لنظرية الفيض السيئوية كانت وظيفة 
مدابية بالنسبة إى الوظيفة الإيديوئوجية لنظرية الفيض الفارابية . إذ إن" 


م 


السعادة لا تكمن ني هذا العام . بل تكمن هناك ني العالم العلوي . حيث 
د السعداء” الحقيقيوت يتلك"ذون بالمجاورة ( مجاورة واجب الوجوه - 
المؤلف ) » ويعقل كل” واحد ذاتته وذاتة ما يتّصل به » ويكون 
اتصال” بعضها ببعض »ء لاعلى سبيل اتصال الأجسام » فتضيق عليها 
الأمكنة بالازدحام ولكن على سبيل اتصال معقول ععقول » فيزداد 


.2 . اس 


فسحة بلاز دحام » (9/8) . 

. النظرية والسهروردي : 

لقد أقام السهروردي ( المقتول عند السنة » الشهيد عند المتصوفة ) 
منظومته الصوفية الإشراقية » في القرن السادس الحجري » على منظومة 
ابن سينا الفلسفية ذات النزعة الإشراقية » فجاءت منظومته سيادوية 
الروح والظهر » وإن اختلفت ببعض اللامح القاصة . 7 

ينطلق السهروردي من بدهية عقلية ‏ ميتافيزيقية » فحواها أن" 
ىئ واجبآ وممكنا ومممتادعآ » ( فاتواجب ضروري اأوجود 6 والممتنع 
ووو العدم » والممكن مالا ضرورة في وجوده ولا في علمه. 
والممكن يجب وعتتع بغيره ٠‏ (9/) . وبا أن" الممتنع ضروري العدم » 
فان” ثمّة وجوديسن_اثنين فقط » وهما واجب الوجود وممكن الوجود . 
وهما مفهوما ابن سينا ء كما مر بنا . 

إن" د واجب الوجود واحد" من جميم الوجوه  )8١0(‏ » كما أنه 
ولا ضد له » ولاند” له » ولا ينتسب إلى أين ؛ وله ابلتلال” الأعلى » 
والكمال” الأمم” » والشرف الأعظم » والنور الأشد . , » )6١(‏ . 
حيث يفيض العوالم الثلاثة" وهي : عالم العقل » وهو معقول غير محسوس 


رك 


ولا يتصرف بما هو محسوس ء وعالم النفس الي من طبيعتها أن تتصركف 
بعالم الإجسام أو المحسوس ء على الرغم منعدم كونيها جرمانية وذات 
جهة . وعالم النفس ينقسم إل قسمين اثتين : الأول يتصرف بالسماويات 
أو الأنجسام الحرمية » والثاني نخاص” بنوع الإنسان يتصرف به أما 
العالم الثالث فهو عام المسم الذي ينقسم أيضاً إلى أثيري وعلُّنصري )8١(‏ . 
أي أنه ينقسم إلى جسم مادي - جرمي وجسم مادي - أرضي . أما 
آلية الفيض فهي آليكة ثلاثية . حيث إن" ١‏ العقل الأول له ماهية” ووجوب" 
بالغير »وإمكان” ني نفسه » وهي ثلاثة » فبتعقثّل الوجوب ونسبته إلى 
الأول يوجب عقلاة » وبما يعقل من إمكانه يوجب جرم فلكيآ » وبا 
يعقل من ماهيكته نفس » (81) . ويستمرٌ الفيض عقولا وأجراما ونفوسا 
حبى يصل إل العقل الفّعال أو العاشر الذدي 5 منه العالم العنلصري يعاداته 
وصورته » ومنه التفوس الإنسية . ولا يازم أن يكون منه عقل” آثخر 
اللخصوص ماهيّته » (88) . ويصف السهروردي العقل الفّعال وصفاً 
إشراقيآ بقوله « ومن جدملة الأنوار القاهرة » أبونا ورب طلسم فوعنا 
ومفيض" نفوسنا » ومكملها بالكمالات العلمية والعملية » روح 
القنداس » المسمئى عند الحكماء بالعقل الفتعال » (64) . 


فالعقول المفارقة أو الملائكة هي الأنوار القاهرة الي فاضت عن 
« النور الأشد” » وبا أن” الأمر كذلك ء فان” التعقل ني تلك الأثوار 
لا يعبي عتد السهروردي ء» سوى امشاهدة أي مشاهدة جلال التور 
الأشد” أو الحق" (86) . ولحذا لا معنى » كما نرى » للحديث عن عالم 
العقل . إذ الأصح تسميتئه بعالم النور . غير أن السهروردي لا يرى 


4ه 


مائعآ من استخدام مصطلم ابن سينا » معلطيا إياه مضمونآ إشراقياً 
أو عرقانيآ » بعد أن كان برهائياً ذا نرعة عرفانية . 

إن" القول بالمشاهدة بدلا من التعقدّل يؤدي بالضرورة إلى أن" الآثر 
اللي ينجم عنها هو أثر نفمي - انفعالي لا أثر عقلٍ - منطقي . وهذا 
ما يقول به السهروردي . ويتحلاد ذلك الأثر بثنائية القهر والعشق » 
وهي ثنائية طبيعية في الموجودات فيما سوى اق تعالى . وهذه الثنائية 
الطبيعية تقوم على التفاضل ني الشرف . فالفاهر أشرف من العاشق » 
والعاشق معلول” نقاهره » محتاج إليه . ولهذا » فان” العقل « عاشق 
الأول » والأول قاهر له » (865) ٠»‏ و كذلك فقد و القسمث الخواهر إلى 
الأجسام وغير الأجسام » وغير” الأجسام قاهر له » وهو معشوقه » وأحد” 
الطرفين أعحمس” . وكذلك انقسم الموهر القارق للمادة إلى قسمين : 
قسم عال قاهر ء وقسم_نازل في المرتبة منشقتهر معلول. وكذلك القسمت 
الأجسام إل الأثيري والعنصري » بل انقسم بعض الأجسام الأثيري إل 
قائد السعادات وإلى قائد القهر » وصولاة” إل الل كر والأنى من 
الحيوات » (87) . إن" هذه الثنائية ااطبيعية تسري على كل" موجود نوراني 
أو نفساني أو جرمي » ماسوى الحق” الذي هو « عاشق" لذاته فحسب ٠‏ 
ومعشوق" لذاته وغيره » (88) . 

إن” هذه العقول أو الأنوار لا تتغيّر . بل هي ثابتة" سرمدا . إذ لو 
أصابها التغيكر » لكان التغيّر قد تَسَلْسَل” « إلى أن ينتهي إلى واجب 
الوجود » فما يحصل من العقل الفعال إنما هو اتغيّر القوابل بتغيسر 
الحركات » (84 ). وهذا يعني أنة التغيار ناص" بعالم ابخسم العنصري 


5 الأأرضي الذي يكون وجوده بعكس وجود العالم العقلي . حيث يقول 
السهروردي ١‏ ابتدأ الوجود من الأشرف فالأشرف حتى انتهى إلى 
الأخس” فالأخس” » ثم ابتدأ من الأخس” إلى الأشرف حتّى انتهى إلى 
النفوس الناطقة . ثم صارت النفوس المستكملة" المتطهكرة بعد المفارقة 
( أي مفارقة المادة ‏ المؤلف ) عقولا” صنّع الله الذي أتقن كل” شيء 
كان من العقل ث” صار إلى العقل » (40) وهكذا! تنغلق دورة الفيض 
بأن يعود العقل غير المفارق إلى مصدره العقلي المفارق » أو الأصمٌ : بأن 
تعود النفس المسجونة في اللسد إلى مصدرها النوراني الأول . 

إن هذا المقبوس لا يختلف » في شيء » عما لاحظناه عند ابن سيثا . 
حيث إن" الفيض الإهي يتدرج ني الأفضلية إلى أن يستنقد نفسه عقليا في 
المادة المحض الي لا صورة لا . ومن ثم" يبدأ فيض صاعد ١(‏ يرى 
السهروردي أن فحوى هذا الفيض يكمن ني العشق ) من الأخس” » 
أي المادة المحض » إل العناصر الأربعة » فايكماد المعدني » فالتبات » 
فالحيوان » فالانسان الذي به تكتمل حورة الفيض » وذلك بأن يتحول 
إلى نفس متطهرة من المادة . 

وببذا » لا جديد » عند السهوروردي » على صعيد سيرورة الفيض 
واليته » بالنسبة إلى ما طرحه ابن سينا » وإن يكن السهروردي قد غذى 
مفاهم ابن سينا حضمونات إشراقية ‏ عرفانية . وكأن" السهروردي 
قد سار باين سينا إلى نهاية الشوط الذي كان قد بدأه يمعدله النفس” 
لا العقل هي الأساس . أي ما دامث « المجاورة » مسب تعيير الشيخ 
الرئيس هي السعادة » فمن البدحي أن تكون ١‏ المشاهدة » هي الدبف 


احن 


من « المجاورة » . والمشاهدة يحركها الشوق” » و «٠‏ الشوق هو الحركة 
إلى تتثميم هذا الابتهاج » (41) . وهذا ما يأتلف وعلّم الذوق الذي 
داقع عثه المتصوفة دقاعا حار في مقابل علم العقل » كما أنه يأتلف 
والانكقاء إلى النفس بمثا عن السعادة الذاتية » في مجتمع مضطرب 
اجتماعيآ وسياسيآ ودينيً ( الحروب الصليبية وما خلافته من اضطرابات 
على الأصعدة كافة ) . 


٠‏ النظرية وابن عربي: 


على الرغم من أن الشيخ الأكبر ابن عرني ( من شخصيات القرن 
السايع الحجري ) يحلدرنا من أن تذهب » بسبب المشابية بين رأي 
المتفلسف والمتصوّف » إلى أن المتصوف قد أشيد عن المتفاسفه » أو 
أن" نذهب إل أن” الصوني المحقّق هو فياسوف بسبب أن” الفبلسوف قد 
قال ما قاله الصوني (91) . وايتداعم ابن عرلي محذيره هذا » فانه 
يصتاف العلوم بثلاثة أقسام » وهي : علم العقل » ويحصل بالنظر وهو 
خخاص" بالقلاسقة » وعلم الأحوال » ويحصل باللوق وهو نخاص" 
بالمتصوفة » وعلم الأسرار » ويحصل بالوحي أو هو علمم تفث روح 
القّداس في الروع ٠‏ وهو بخاص" بالئتي والولي' (47) . 


تقول : عل الرغم من محذير الشيخ الأكير » قإنئا لا ثملك » أمام 
يانه المعرني المتكامل » إلا أن نرى فيه صوفيآ متفلسفا أو فيلسوفآ صوفياً . 
و يسُخيل إلينا آن” هذا التحذير يجد أساسه الأول فيما هو اجتماعي -. ديبي » 
لا فيما هو معرثئي . أي أن" الاضطهاد الاجتماعي . الديبي والسياسي 


باه 


للفلسفة » ني القرن الهجري السادس والسابع » هو الذي دفع ابن عربي 
إلى إطلاق هذا التحذير » وإن" يكن للجانب المعرني أثره في هذا . 

إن ابن عربي يدعونا » إذآ » إلى أن نرى في منظومته المعرفية 
المتماسكة والمتكاملة تتا علم الأحوال تصرا » ونتاج علم الأسرار 
تلميحا . غير أننا لا نستطيع أن تساير الشيخ الأكبر ني ذلك . إذ إنّه 
أقام تلك المنظومة على نظرية الفيض بشكلها الغري الأفلوطيي » ني 
الدرجة الأولى 

يقول ابن عربي : « اعلم أيدك الله أن" جميع المعلرمات علوَها 
وسفئلها » حاملها العقل الذي يأخذ عن الله تعالى يغير واسعلة فلم 
خسف عنه ثبي ء من علم الكون الأعلى والأسفل . ومن وعليه وجنوده 
تكوت معر فة” التمس الأشياء” 6 ومن جليه إليها ونوره و فيئضه 
الأقدس . فالعقل مستفيد” من الليق” تعالل مفيد” للنفس . والنفس” مستفيدة” 
من العقل وعنها يكون الفعل” » (97) . 

واضح أن" ابن عربي يأخذ بما طرحه أفلوطين » ني نظرية الفيض » 
من دون إضافة أو تعديل . فالعالم الروحاني العلوي يتألف من ثلاثة 
أقطاب أو أقانيم » وهي : الحق"” تعالى » والعقل » والتفس . حيث إن 
الحق تعالى أفاض ٠»‏ فكان العقل” الذي هو الوحيد العارف با تله 
وما بَعّده » يعرف المحق” تعالى والنفس” والأنجسام” » وهو الوحيد الذي 
يتصل بذات الحق” بغير واسطة . 

أما الشمن الفائفضة عن العقل فيقع على عاتقها الفعل” ني المادة بأن 

تفيض الصو عليها » ٠‏ فتعلطيها حياة” وحركة . غاذا كان العقل 
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حمل . من خلال معرفته بالق" تعاللى ‏ عبادىء الصور والموجودات : 
فان” مهمّة النفس تتتشّحصر بتحويل الإمكان إلى وجود بالفعل . مما يودي 
إل أن" كل" مَسْتحُداث مادي هو مستحدث" روحي أو شبتحي من 
قبل" ؟ وسيرورة الفيض لا تتم" إلا لتحويل المستحدتث الشتبتحي إلى 
مستحدث مادي . مع الإشارة إلى أن" المستحدث الشبحي ذو حدوث 
منطقي لازماني » على عكس المستحدث المادي الذي حدوئه زماني . 
وهكذا فان” سيرورة الفيض » في أساسها » هي محرّك الصورة نحو 
المادة » كي يكون لها وجود مادي . يقول ابن عرب « وقد كان اليى* 
سبحانه أوجصّد العام" كله وجود شبح ممُسوى لا روح فيه » فكان كمرآةر 
غير مجلوة . ومن شأن الحكم الإلمي أنه ما سوى متحتلاة إلا" ويقئبل 
روحاً إلهيآ عبر عنه بالتّفخ فيه » وما هو إل" حصول” الاستعداد لقبول 
الفيض التجلي الداتم الذي لم يزل ولا يزال . . . فاقتضى الأمر -جلام” 
مرآة العالم فكان آدم” عين جلاء تلك المرآة وروح تلك الصورة ء 
وكانت الملائكة” من بعض قوى تلك الصورة الي هي صورة العالم 
المعبر عنه في اصطلاح القوم بالإنسان الكبير » (88) . 


إن" غاية الفيض » إذآ » أن يَحنْدث الإنسان الذي من دونه لا 
يمكن جلاء' تلك المرآة الي هي ذات وجود صوّري شبحي غاتم لا روح 
فيه . بمعبى أن" وجود الإنسان حاجة طبيعية وضرورية بالنسبة إلى احليق” 
تعالى الذي قصد ‏ والقصدية عند ابن عرلي قصدية نظرية لا فعلية ‏ إلى 
أن يعرف » أي إلى معرفة الوجود له » فكان الإنسان ‏ ولا سيما الإنسان 
الكامل ‏ وهذا ما عبر عنه ابن عربي بشكل واضح بقوله « فأما إنسانيتله 
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فلعموم نشأته وحتصره الحقائق” كلها . وهو للحق" عنزلة إفسان العين 
من العين الذي يكون به .النظر ء وهو المعبّر عنه بالبصر , فلهذا سمي 
إنسانا » فانه به ينظر. الحق” إلى شلقه فيرحمهم » (45) . مع الإشارة 
إلى أن" الرحمة » هنا » بعنى الللق والإيجاد (/اة) . 

إن" ما قال به ابن سيتا من أن" المو.جودات الأرضية توجد من أجل 
الإنسان ء هو نفسه ما يقول به ابن عربي من أن" الحق” ينظر إلى شلقه 
فيرحمهم أو يوجدهم ء وذلك بالإنسان أو من أجله . 


وعيز ابن عربي بين نوعين من الفيض » وهما : الفيض الأقدس 
والفيض المقد'س . أما الأول فهو فيض” ١‏ سابق عل الثاني في منطق النظام 
الوجودي لا ني الواقم » إذ الفيض الأقدس هو تجلي الذات الألحدية 
لنفسها في صور جميع المُمكنات الي يستصور وجوداها فيها بالقوة . 
فهو أول” درجة من درجات التعيّنات في طبيعة « الوجود المطلق » 
ولكنها عات" معقونة لا وجود لا ني عالم الأعيان الحسية » (98) . 
وبالتسية إلى الفيض المقداس فاته و ظهور الأعيان الثابتة من العالم 
المعقول إلى العالم المحسوس أو هو ظهور ما بالقوة في صورة ما 
بالفعل » (59) . 

قاذا كانت الصوّر الشبحية توججد بالفيض الأقدس أو الفيض 
الأحدي » فان مادية تلك الصور توسّد بالفيض المقداس أو الواحدي » 
كما يعبر ايخ عرني بقوله ١‏ إن الإنسان الذي هو أكمل التنسخ « وأتهة 
التشذانت له » عنلوق” على الواحددية لا على الأحدية لآن” الأأحدية لا الغنى 
على الإطلاق » )٠٠١(‏ . وكأن بالفيضيان الأقدس والمقدس هما 


1 


القسيسْضان_الحابطً والصاعد” اللذان أشرنا إليهما في اللاديث عن الفاراني 
وابن سينا . ١‏ 
إن" ما يلفت النظر ني طرح ابن عرلي لنظرية الفيض » هو اختلافه 
الواضح - من حيث الموقف الأتطولوجي والأخلاقي - عن كل من 
أفلوطين والناراني وأخوان الصفا واين سينا والسهر ردي . فاذا كان 
أفلوطين قد اتتخْذ من المادة موقفآ أخلاقيآ ناظرا إليها على ألها دفّس" 
وسجن » وإذا كان الفارائي قد اتتخل منها موقفا أنطولوجيا يحد“دها 
بأنها الأمس” بالنسبة إل امعتتولات » وإذا كان اباميع قد اتفق على أن” 
الفيض الإلي يستنفد نفسه عند العقل العاشر أوالتفس » فان” الشيخ الأكير 
ينظر إلى المسألة من زاوية عكسية تماما . إنه يرى في هاية الفيض وصولة 
إلى الكمال » كمال الفيض » وليس إل نقصه وتلاشيه . وقبل وصوله 
إل الكمال يكون ناقصا » ويزداد شيئاً فشيئاً » في كل مرتبة يتوضع فيها . 
إن" كمال الفيض هو أن يتَحّدث منه الإنسان . مما يعني أن" الانتقال 
من الروحي إل المادي ليس اضمحلالا” ونقصرا بل هو ازدياد فيه وتكامل” 
وكمال . ولهذا فان الملائكة الي لا مادّة فيها أقل' قيمة” وكمالا” من 
الإنسان الذي نال « رتبة الإحاطة والمتمع بهذا الوجود ؛ 0٠١١‏ » 
إنّه حيط بكل" إمكانية الفيض » وجامع' لحقائق الأسماء الإلمية الحستى » 
وهو أيضا جامع لعْتصري الروح والمادة . وهذا ما لا يتيسر الملائكة 
التي هي روحانية فحسب . « ففي الإنسان جسم وطبيعة وعقل وروح » 
أو هو كائن جسماني وطبيعي وعقلي وإلمي . ولا يداني ني هله الصفات 
كائن آنغعر . ولذلك استحق” اللحلافة عن الله واستحق” أن يسمى العالم” 
الأصغر » ( ٠١9‏ 6. وببذا فقد تجاوز ابن عري »© بنظرية الفيض » 
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كل ما قيل في نظرية الفيض من نحقير وابتذال للمادة . إذ المادة عند 
ابن عرلي شرط لازب للكمال ء ني هذا الوجود الفائض عن الق . 

وإذا أردنا أن نحداد موقع الإنسان » من حيث الأفضلية والشرف » 
في منظومة ابن عرلي » فاننا نجده موقعآ أساسيآ وهاما . إنه يأتي ني المرتبة 
الثانية بعد الحق” تعالى ء وإن يكن في المرتبة الرابعة » من حيث الوجود 
الذي يتألف عند ابن عرني من الحق” أو الذات الإلهية » والعقل أو حقيقة 
الحقائق أو اللقيقة الكلية » والطبيعة الكلية أو النفس أو العالم كلله » 
واالحسم ابشري أو الإنسان أو الإنسان الكامل ٠١(‏ ) . 

لقد احتاز الإنسان » عند أبن عربي » موقعا محورياً » فكان أن 
وصفه بأنّه « الحق” اللتّلق » .)1١4(‏ إلله الحق” من حيث هو معقول” 
غير مستَعِيدن أو من حيث هو مفارق » وهو الحلق من حيث هو معقول 
متعيسن عحصسوص . وخذا « فهو الإنسان الحادث الآزلي” والتتعىء الدائم 
الأيدي » والكلمة الفاصلة الشامعة » 0 العالم بوجوده » فهو من العالح 
معاط مح لي ا 0 ا وسمّاه ( أي 

لمق” - المؤلف ) خليفة” بن كن سنا وس ).اميه لى القن > 
8 اللني جمع بين عالم المعقول وعالم المحسوس ء وفضل بين الوجود 
غير التعيكن والوجود المتعين . 

تصل من ذلك إلى أنه بالرغم من قول ابن عربي بااوجود الممكن 
أو عالم الممكنات » لا وجود فعليآ إلا لالوجود الواجب والوجود الممتئع . 
أو بمعبى آتمر : ليس ممّة إلا الوجود الواجب . فكل” ما هو موجود هو 
واجب الوجود بالضرورة . وهذا ما دقع ابن عرلي إل وصف الإنسان 
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بأنته م اليق* اللتللق” » و « الحادث الأزلي” والننشء الدائم الأبدي » . 
ولولم يقل ابن عرب يبدا » لكان قد تناقض مع نظريته في وحدة الوجود 
اللي تقتضي أن" خمة وجوداً واحدآ وحسب « م الس الذي فوق هذا 
في مثل هذه المسألة أن" الممكنات على أطلها من العدم » وايس وجود” 
إلا وجود المحق” بصور أحوال ما هي عليه الممكنات في أننسها 
وأعيالها » 1١١(‏ ) . ومن هنا فمن البدهي أن لا يقول ابن عرني بالحاق 
من العدم . إن" شمنة فيضا طبيعيآ وضروريا وواجبآ . وهو ما يعر عنه ابن 
عربي بقوله « لولا مسسّريان” الحق” ني الموجودات بالصورة ما كان للعالم 
وجود » كما أنه لولا تلك امحتقائق المعفولة ما ظهر حكّم في الموجودات 
العينية ومن هذه اللتقيقة كان الافتقار من العالم إلى الحق' في وجوده ؛ )٠١7(‏ 

نقد كان ابن عربي » بنظريته في الفيض » يؤسس لمشروع <ضاري » 
حوره الإنسان الكامل » وغايشه السعادة البشرية المبنية أساساً على الكمال 
في الإنسان النرد » في علاقته باحق من -جهة » وبالمجتمع من جهة أخرى . 
وني هذا يكمن ابلخانب الآيديولوجي الذي » وإن بدا فردي الطابع » 
يقوم على احيرام الإنسان » يصرف النظر عن معيوده ومعتقده ‏ وذللك 
في مجتمع يتجه سريعاً إلى هاوية الانخطاط . وكأن" مشروع ابن عرني 
الحضاري كان مشروعاآ ضد الماوية » مشروعا تسامحي الروح في زمن 
التعصّب بأنواعه كافة . ولعل” هذا ما دفعه إلى القول : 
لقد كنت قبل اليوم أذكر صاححبي 

إذا لم يكن ديي إل دينه دائني 
لقد صار قلي قابلا” كل" صسورة 
فمَرعى لغزلان وديرٌ لرهيانٍ 
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وبي لأونات وععية” طائفٍ 
: وأنواح توراأة ومصحف قرات 
أدبن بدين الحب أتى توجهلتة 
ركائبه فالحبة ديني وإبماني )٠١8(‏ 
إن هذا القول يتكامل وموقفه المعرني من وحدة الوجود » وموقفه 
الآيديولوجي من وأقعه الاجتماعي - الديني والسيابي » كما يتكامل 
ونظريته ني الفيض الي تقرو أن” ممة واجب الوجود فحسب . 


لقد طبع ابن عرثي بطابعه التصوف الإسلامي الذي تلاه . حيث 
يحكن التوكيد أن لا جديد » على صعيد نظرية الفيض » في التصوواف 
الإسلامي الذي كان قد وصل إل ذروته على يد ابن عرلي . وأغلب من 
جاء يعده راح يعتاش ٠»‏ في هذا المجال » عل مقولاته ونظراته بهذا 
القدر أو ذاك » حى يصح القول بأن” نظرية الفيض قد استيفدت نفسها 
مع ابن عرتي. وكل” ما نواججبهه بعد ذلك أن" الفيض الإلحي بات بدهية 
صوفية عند المتصوفة التابعين من مثل ابن الحطيب وابخيلاني والنابلمي 
وابن قضيب البان . وذلك من دون الإضافة أو الحدف أو الإسهام في 
تطويرها . مع الإشارة إل أن" مصطلح الفيض ما يزال يُستخدم » إلى 
اليوم » ني أدبيات التصوف الإسلامي عامة ! . 

وإذا كنا قد خصّصنا الحديث عن نظرية الفيض بكل من الفاراتي 
وأحوان الصفا وابن سيئا والسهروردي وابن عرقي » فان” هذا لا يعني 
أنهم هم وحدهم من قال بتلك النظرية » بل يعي أن" الأشكال الي 
قد موها لنظرية الفيض حي الأشكال التي كافت سائدة في الفكر العربي - 
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الإسلامي ني المشرق والمغرب . وذلك حلاف ما يقوله الخابري الذي 
يرى أن" نظرية الفيض قد أثّرت في المشرق وحسب (109) , 

ولا بأس من الإشارة ء في هذا المجال » إلى أن" نظرية الفيض قد 
تعرضت لحجومين حاد يكن » من تسقتيئن مختلفين وهما البياني » على 
يد أبي حامد الغزالي في ( تبافت الفلاسفة ) » والبرهاني » على يد ابن رشد 
في ( تهافت التهافت ) . وفتَحّوى الهجومين واحد”" وهو القول بأنبا 
نظرية نخريفية )1١١(‏ ولكن على حون ذهب الغزالي إلى مهافت الفلسفة 
من منظور قوطا بنظرية الفيض » ذهب ابن رشد إلى أن" المنطق الفلسفي 
والفلسفة أيضا ‏ لا علاقة له بتلاك النظرية . اللحرافة . أما بالنسبة 
إلينا ‏ نحن ني أواشدر التقرن العشرين - فاننا لا نمم" بتللك النظرية من 
حيث هي خرافة أؤلا . بل نم" بها من حيث هي منهج ( كان له حضور 
فاعل ) ني وعي الله والكون والمجتمع والإنسان » ومن حيث تأثير انها 
المتعدادة والمختلفة في المقولات الدينية والفلسفية وابلامالية . 

: بدهيات النظرية‎ ٠ 

وعلى الرغم من التفاوت والاختلاف ني فهم تلك النظرية » فإن” 
عمة بدهيات أساسية تنطلق منها تلك النظرية » على اشتلاف مفهوماتها » 
وبمكن أن نحدادها بالبدهيات التالية : 

اولا” : إن"الموجودات مب'ية على أساس ترادّبيّ من حيث الويجود 
والمرتبة . أما من .حيث المرتبة فهي مرتبة الأول على الثاني » أو الواحد 
على الكثرة ٠‏ أو العلّة على المعلول . وهذا يؤدي إل أن" أمّة أفضملية 
بين الموجود الأول وبقية الموجودات من جهة ء وأفضلية ثانية بين 
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الموجودات العقلية أو الروحائية والموجودات الحسية أو اللسمانية » 
وأفضلية ثااثة بين الموجودات العقلية المفارقة يحسب قربها من الأول » 
وأفضلية رابعة فيما بين الموجودات المادية كالحماد والنيات والحيوان 
والإنسان 

أما من .حيث الوجود » فيكمن فيما بين الأول والموجودات المفارقة » 
وهو وبجود قراتي منطقي لازماني » ويكمن فيما بينالموجودات المفارقة 
كوجود العقل الأول قبل العاشر مثلا” » وهو منطقي لازماني أيضا » 
أما الترائب الزمانفي فيكمن بين العالم المعقول والعالم المحسوس . وذلك 
بوساطة ال ميولى . بعنى أن حول الميولى إلى عتاصر » والعناصر إلى 
ألجسام ؛ هو الذي يستغرق زمنآ ؛ كما أن" التراتب الزماني يكمن فيما 
بين الأأجسام » وذلك بحسب طبيعة تركيب العناصر الأربعة أو امتزاجها 
أو اختلاطها » بحسب مصطلح كل من أخعو ان الصفا وابن سيتا والفاراني . 
وي هذا الإطار فان اسم التفضيل ( أشرف » أجمل » أفضل » أنس” ) 
هو الأكثر تعبيراً عن المنطق التراتبي ني هذه النظرية . 

ثانياً : إن” نظرية الفيض تنطلق من أن" الكمال هو الأساس في 
التفاضل . فالمشّل الأعلى للكمال الذي لازيادة فيه ولا نقسان هو الأول 
أو واجب الوجود . . » وعملية” الفيض تفترض أن" الموجود لا يفيض 
إلا" بعد أن يستكمل كمالته اللخاص”" به . إن" فيض الأول يعني أنه قد 
وصل - بشكل غير زماني - إلى غاية الكمال » فكان الفيض” . ولكن 
هذا الكمال كمال نخاص” به ولا يليق إلا به . و كذا هي الخال بالنسبة 
إى العقل الأول الذي لا يفيض إلا بعد أن يتم" له الكمال” اللخاص” به 
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( واللي هو ثقص” بالنسبة إلى كمال الأول ) » وهكذا . . . فن” كمال 
الميوك أي أن تتكون منها العناصرٌ الأربعة . . . إلى أن يتكون الإنسان من 
شعلال الثركيب الأقرب إلى الكمال » على صعيد المادة والصورة » غير 
أن" الإنسان لا يكمل إلا باتصاله بالعقل الفعال » وهذا هو كماله 
الأقصى . 

وبهذا نلحظ أن" الفيض مرتبط بالكمال ارتباظ الملة بالمملول 
( فالكمال علة الفيض ) ومن هذا المنطلق ثم النظر إلى مفهوم الكمال 
من منظورين انين : الأول يرى كمال الموجود بالنسبة إى غيره » 
والثاني يرى كمال الموجود في ذاتيته . أي 3 نوعان من الككمال : 
كمال بالنسبة إلى » وكمال ذاني . فالموجودات كلها كاملة ذائياً ع 
وأقل” كمالا” بالنسبة إلى سوابقها » وأكثر كمالا” بالنسبة إلى لواحقها . 

ثالا : إن" الفيض الإ مي طبيعي غير قصدي » وهو سرمدي ل يبدأ 
ولا ينقطع البِعّة” » كما أن" سيرورته لا تنتهي إطلاقة . فبما أن" الفيض 
مرتبط بالكمال الإلحي ارتباط العللّة بالمعلول » وبا أن" الكمال في المق" 
أو الباري سمة طبيعية سرمدية غير مكتنسبة في آن من الآثاء » غمن 
البدهي أن يكون الفيض الإلمي طبيعيآ وغير قصدي . إن" هذه البدهية 
تؤدي إل مقولات فلسفية عدة ‏ يرفضها الشكل الديثي البيانفي - منها 
سرمدية” المادة » وعدم الخلق من العدم » وعدم” للق الباري للعالم 
قصدا ء والعناية الإلحة الكلية لا الزئية . . . الخ . 

فعلى صعيد سرمدية المادة ء فان" الفيض الإلحي لم يبدأ في زمن » 
حتى تكون المادة قد ابتدأت ني زمن أيضا . فالمادة قديمة قدام الكمال 
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الإلحي . أي لا بداية لما ء تمام كما أن الكمال الإلحي لا بداية له وبا 
أن" الفيض 0 أبداً ء فإن” المادة ضي الأخرى لا تفنى . إن" كل 
ما بمكن أن يقال » في هذا المجال » هو أن وجود المادة بعد المعقولاات 
وجود” منطقي لا زماني . وهذا يعي بالضرورة أن" الحلق لم يتم" من العدم . 
إذ المادة قديمة قدام الباري » من حيث الإمكان . 

أما على صعيد عدم نخلق الباري للعالم قصداً » فما دام الفيض طبيعياً 
غير تمصدي » فمن البدهي أن لا يكون الحق' أو الباري قد قصّد إلى 
إيجاد العالم أو ختلقه . بل إن الأجسام أو الكائنات قد انيئقت بفعل 
التركيب أو الاشتلاط بين العناصر الأربعة. وهو فعل” ذاتي قامت به تلك 
العناصر في ظروف طبيعية وموضوعية » منها طريعة” المركيب » و.حركة” 
الكواكب الي لا تأثيرات ملموسة ني ذلك الركيب» بحسب تللك النظرية . 
بمعنى آتخر : لقد ونجدات الكائنات بتفاعثل العناصر لا بالدلق الإرادي 
- الإغي . ولعلا نتذكر » في هذا المجال » و حي بن يقظان » الذي يرى 
ابن طفيل أنه انبثق نتيجةة التونلد - تودّد العناصر أو اتبتلاطها ‏ في 
« الحزيرة الي يتولكد بها الإنسان من غير أم ولا أب )111١( ٠‏ . 

وبالنسية إلى العناية الإلهية فزن" القائلين بنظرية الفيض يذهبون إلى 
أننها عناية كلنية لا جزئية . إنها عناية بالكليات لا بالحزئيات . وهذا 
يتعلق بالفيض الدي يحفظ استمرارية العالم ونظامه الكوتي © كما عدم 
أي خطل من أن يصيبسه . إن الباري الذي لم يخلقالعالم قصداً » لا يتدسعتل 
في جزتيات ذلك العالم طبيعة” أو اجتماعاً ٠‏ . 


ع إن هله المسائل كانت في أساس ذعاب النزالي إل ٠‏ تبافت الفلا سفة م » في 
كتايه الموسوم بهدا العئواث . 
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تلك هي أهم البدهيات الي تأسست عليها نظرية الفيض الي كان 
لا أثرها الملموس في الفكر اللممالي العربي ‏ الإسلامي » في العصر 
الوسيط . حيث وَسَمَتنّه بسمات محدادة . وهذا لا ينطبق على القائلين 
بنظرية الفيص فحسب . يل ينطبق أيض] على غير القائلين بها أو الرافضين 
لها . والفرق بين هؤلاء وأولئك لا يكمن إلا في دررجة التأثير ونوعيته » 
كما سوف يتوضّح لنا » في الفصول التالية . 
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في الفكر العربي الراحد الآحيو 
واجب 
اي المقل الول 


١‏ .الل امل 
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الفصبم الشائيب 
مفهوم الكمال 


٠ 
ره‎ 


د إيه ... الكتمال كمه الكائن » 
ا 


لفد أقام الفكر اللحمالي العرلي - الإسلامي منظومته اللحمالية على 
مفهوم الكمال » تمامآ كما أقام كل" من الفكر الفلسفي والصوني منظومته 
المعرفية على نظرية الفيض .وني هذا يكمن الأثر الححاسم الذي خلفته 
نظرية الفيض في الفكر ابهمالي العربي . الإسلامي . فكما أن" جوهر 
الفيض يتبدةى بالكمال الإلحي أو العقلي المفارق »فإن” التحديد اللحمالي 
يتبدتى هو الآتحر بالكمال بأجناسه المختلفة من الإلي إلى الإنساني » 
ومن الروحي إل لمادي . 

ولعلنا لا تبالغ في القول إذا ذهبئا إلى أنه إذا لم يكن انظرية الفيض 
من أثر سوى هذا الأثر » فإنه يكفيها أن تكون قد طعت الفكر ابدمالي 
العرلي بطابعها الدوهري » وهو محورية الكمال . فأئر هله النظرية لم 
يكن ثانوياً أو عارضا . بل هو أثر جوهري مؤسس . أو الأصمّ أن نقول 
إن” تلك المنظومة اللدمالية قائمة" بنيويآ على مفهوم الكمال . 

وإذا ما أضفنا إلى ذلك المنطق” التراتي' الذي تفر ضه نظرية الفيض > 
فان” الأمر يتعدى اللديث عن أثر أو آثار » ايغدو حديثآ عن بنية عامة 


الح 


متكاملة قائمة على ما هو أسامي في نظرية الفيض . فلا يمكن » وهذه الحال» 
الكلام على الفكر الحمالي العربي - الإسلامي بمعزل عن نظرية الفيض . 
وهذا لا يتعلّق بالقائلين بتلك النظرية فحسب . بل يتعلّق أيضآ يعن 
وقف من تلك النظرية موقفآ سلبيآ » من مثل أبي حامد الغزالي ‏ وهو 
ما سوف يتوضّح لاحقا . بمعنى أن” جوهر نظرية الفيض » وهو محورية 
الكمال » قد أصببيح ملك التفكير الحمالي العربي سواء أكان قائمآ على 
تلك النظرية أم كان رافضا إياها (م) . إذ الأمر قد أصبح متعلقآ ببنية 
التفكير العامة » لا بالحلافات المذهبية حولهذه المسألة أو تلك . ويكفي 
أن نذكر » في هذا المجال ء نظرية الغزالي ني « المطاع )١( ٠‏ الي لا ميلف 
مى حيث الحوهر عن نظرية الفيض الي هاجمها الغزالي هجوم نحريم 
وتكفير ! . 


قد ييخيل للدارس الخمالي في هذا الفكر أن مفهوم الكمالك بات 
مفهوما جماليا » لكثرة وروده في هذا القكر من جهة © ولارتباطه 
بكل من ابهلال والحمال من جهة أخرى . فتمة ثلاثة مفاههم كثيراً 
ما ترد" متجاورة” ومتعالقة فيمايينها » وهي الكمال واللخلال وابكمال . 
غير أن" المدقق في ذلك الفكر يصمل إلى أن" الكمال هو الأصل ني ابلءلال 
والحمال سواء أكانا مفهومين أم كانا قيمتين . إنّه الموهر فيهما . يمعنى 


»م - نشير » ني هذا المجال ٠‏ إلى أت الكمال كان له ضور ملحوط » في هذا الغكر » 
قبل دخول نظرية الفيضي » غير أنه لم يكن منهجاً بالشكل الذي خلهر بعها ويعدها . 


0 


أن" الكمال ني الثيء هوالذي يجعله جليلاة” أو يجعله جميلاة » كما أن" 
افتقاد الثي ء إلى الكمال يجعله بالضرورة قبيحاً . فلا يمكن الحديث عن 
الحلال أو ابلعمال ني غياب الكمال عن الشيء » على حين يمكن الحديث 
عن الكمال بمعزل عن ذيئك المفهومين » أي مأخوذاً من وجهة نظر 
وجودية أو معرفية » لا من وجهة نظر جمالية . وهذا ما يسوغ ورودة 
الكلام على الكمال في ذلك الفكر مستقلاة ني بعض الأحيان عن كل 
من الال والمال . 


وببذا فإن” الفكر العرني الإسلامي قد تناول مفهوم الكمال من 
مستويات ثلاثة : المستوى الوجودي والمستوى المعربي والمستوى الحمالي . 
فعلى المستوى الأول تم" تحديد الكمال على أنه ماهية الوجود أو بحسب 
تعبير ابن سبعين 9 الكمال كنه الكائن » (9) . وعلى المستوى الثاني م5 
النظر إل الكمال على أنه مقولة معرفية نحد”د اللعصائص المادية أو 
المعنوية أو كليهما معا للشبيء أو للظاهرة.وعللالمستوى الثال ثم التعامل 
مع الكمال على أنه الأصل أو اخوهر في الال والححمال » وني الموقضف 
الحمالي منهما 


وبدهي أن" هذه المستويات تتداخل وتتكامل فيما بينها لتؤللف 
الموقف الفلسفي العام من الله والوجود والإئسان » كما تو ف الموقثف 
الحمالي منها . وبدحي أيش؟ أنه لا بمكن العزل بين تلك المستويات . 
إذ إن" كلا منها يسهم ني تحديد الآنعر و بلورته وإضاءته . وهو ما يجعلنا 
نتحدكث عن الكمال بوصفه حورا وجستوهر؟ للقيم ابهمالية في الفكر 
الحمالي العرني ‏ الإسلامي » من خلال تللك المستويات كافة . 


1م البئية الجمالية مب" 


يؤكّد أقطاب ذلك الفكر أن" الكمال هو مظهر الخلال والحمال 
أو هو ماد نّهما أو [كسيرهما أو ماهيتهما . وني هذا يقول الفاراي 
« اللحمال والبهاء والزينة ني كل موجود هو أن يوجد وجودده الأفضل 
ويحصل له كماله الأشخير » (") و ١‏ إن" العظمة وابخلالة والمجد ني الشيء 
إنما يكون يحسب كماله » (7) . ويقول ابن سينا ه لا يكن أن يكون 
جمال” أو ببهاء قوق أن تكون اماهية عقلية” محضة » شيرية محضة ء 
عمَرِيّة” عن كل” واحد من أنحاء النقص » (4) . ويقول التوحيدي ١‏ أما 
سيبه الاستحسان لصورة الإنسان فكمال” بي الأعضاء وتناسب بين 
الأجزاء » (ه) . ويقول ابن اللتطيب ١‏ الكمال مظهر الحمال ومجلى له » 
وهو كالمادة لصورته » (5") . ويقول السهروردي « إن" جمال كل شي ء 
هو -حصول كماله اللايق يه » (7) . وابن قضيب اليان يرى أن الروح 
هي « تلصف تود الحمال والخلال عند امتزاجهما لظهور صورة 
الكمال » (8) . أما أبو حامد الغزالي فيقول ه كل شيء فجماله ولحسنه 
فى آن حضر كماله اللائق به الممكن اه » فإذا كان جميع كمالاته 
الممكنة حاضرة فهو في غاية الهمال » وإن كان الحاضر بعضها قله" 
من اللسْن والحمال بقدر ما حضر » (9) . 


يبدو واضحا » من .خلال هذه الآراء » وغيرها كثير » أن الفكر 


الممالي العري .- الإسلامي قد جعل من الكمال محورآ وجوهرا لقيمه 
الحمالية . فما هو كامل” هو -جميل أو جليل بالضرورة » وذلك بحسب 


ايم 


طبيعته وطبيعة الموقف الشعوري ‏ اللحمالي منه . وبدهي أن الكمال 
ليس واحدا . بل إن" ثمة كمالاتمتعد دة” بتع لاد الموجودات . فلكل 
موجود كما له الخاص به أو اللائق به » وما يكون كمالاة ني هذا لا يكرن 
كمالاة ني ذاك . أي أن الكمال ني موجود قد يكون نقصاً ني موجود آلحر. 
والآمر لا يتعلق بالتمايز فيما بين المعقولات والمحسوسات فحسب . بل 
يتعلّق أيضا بالتمايز فيما بين عناصر المعقولات »© وفيما بين عناصر 
المحسوسات . فما يَكثمّل به النبات لا يكمل به الحيوان » وما يكمل 
به الحيوان لا يكمل به الإفسان ؛ كما أن ما يكمل به ااظي لا يكمل 
به الذئب أو الفرس أو الثاقة . . . الخ. فلكل” موجود كماله اللائق به م 


: تعريف المفهوم‎ ٠» 

يتحد"د مفهوم الكمال » في ذلك الفكر » بحصول ال موجود على سمماته 
الوموودية الخاصة يه المعيسزة له من سواة © من دون زيادة أو نقصان . 
فابن سبعين يرى أن" « حّد" الكمال هو الذي لا يقبل الزيادة » و يتل * 
بالنقصان » )١٠١(‏ ويعبر ابن عر عن هذه الفكرة نظمآ بقوله : 
سبحائه وتقدست أس ماه وعن الزيادة جل" والنقصانٍ [(فحلفق 


إن" ابن سبعين يساوي » من حيث المبدأ » بين الزيادة واللتمصان » 
في الموجود . فالموجود الذي يستدعي الزيادة ناقص” بالضرورة » لأن” 
« من افتقر إلى الزيادة فهو ني النقصان » )١7(‏ . مما يعني أن" الزيادة 
عدم" كالنقص نمام » بالنسبة إلى ابن سبعين والسبب في ذلك هو الإخلال 
بالكمال في كلتا اللالتين 


الذد 


ويوحد ابن سينا بين ثلائة مفاهيم وهي النقص والشرّ والعدم » وذلك 
في قوله « والشرّ هو العدم » ولاكل” عدم . بل عدم” مقتضى طباع 
الشيء من الكمالات الثابتة لنوعه وطبيعته » (*1) . أي أن" عدم حصول 
الموجود على ما يقتضي له من الكمالات المميئزة لنوعه هو ء في ذاته » 
شر . أو كما يعبر ابن سينا « يقال شر لنقصان كل شيء عن كماله 
وفقدانه ما من شأنه أن يكون له » (14) . 

إن موحيد ابن سينا بين تلك المفاهيم الثلاثة ينهض من بدهية منطقية 
ينطلق منها . وهي أن" أساس الورجود والموجودات معآ يكمن ني الكمال » 
وكل” مالا يصل إل الكمال يكون شرا أو واقعا نحت الشرّ » أو يكون 
عتدامآ أو واقعآ تحت العدم . وهذا لا يتم” إلا حين يقع الموجود نحت 
أثر عوارض سلبية تمنعه من الوصول إلى الكمال » و تؤددي به إن العدم » 
عدام الكمال حصراً . أما تلك العوارض فيمكن أن تكون عوارض 
فلكية طبيعية أو عوارض ذاتية متعذقة باموجود . يقول ابن سينا 
« والشيئٌ يلحق المادة لأمر أول يعرض للا ني نفسها ولأمر طارىء 
من ينا 062 . أما الأمر الأول ذآن” 0 المادة ي ول وجودها 
بعؤثر سلبي خارجي ء فتتكون منها هيئة” تمئع استعدادتها الخاص” لأن 
تكون كاملة » أما الأآمر اللارئ هلها من بعد » وأحد شيئين : الأول 
ماه تكد ولاو مملحق” للكمال . ويضرب ابن سينا 
مثلا” على الأول بوقوع مسحب كثيرة وتراكمها وإظلال جبال شاهقة 
أمنع تأقير الشمس في الثمار من الكمال » ويضرب مثلاة على الثاني 
سيكس البرد للثبات المٌصيب للكمال ني وقته حبتّى يفسد الاستعداد 
اللخاص وما يتبعه (15) . 
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وبهذا » فإن” كل” موجود متسر للكمال بالضرورة » بحسب نوعه 
وطبيعته . وهو بذلك ميسّر لأن يكون -جميلاة أو جليلا . أما أن يكون 
قبيح] فأمر غير وارد » إلا إذا وقع نحت تأئير العوارض السلبية الناعية 
للكمال . إذ إن" الموجودات الفائضة بشكل طبيعي » ومن دون تأثيرات 
سلبية » ميسّرة لأن تكون كاملة . ولا شلك" ني أن هذا ينسجم ونظرية 
الفيض الي تفتر ض أن سيرورة الميض سير ورة كمالية حيث يتنقل 
الفيض هن كمال إلى آنحر » بغض” النظر عن مرئية الكمال اللاحق باانسبة 
إل الكمال السابق . . 

وقد يكون من الفضروري »ء بي هذا المجال » أن نتذ كر أنحوان الصفا 
الذين أقاموا الفيض على التتخلتي الصفاتي ‏ إن صح التعبير ‏ حبث إن" 
الفيض ينتقل هن العاة إلى الكمال فالتمام فالقاء فالرجود )١9١(‏ . 
وقد يبدو أنهم ينفون الكمال عن الموجودات التامّة أو الباقية أو الموجودة 
وحسب . غير أن الأمر ليس كذلك . فالموج دات كلها كاملة ذاتي » 
وناقصة بالنسبة إلى الأعلى منها . إنبا كاملة على صعيد طبيعتها الذاتية » 
وداقصة على صعيد علاقتها بما هو أعلى منها ني مراتب الفرض . وبذلك 
ذإن” الموجودات الزائلة كاملة على صعيد الوجود ٠»‏ ناقصة على صعيد 
البقاء . وكذا هي الخال بالنسبة إل الموجودات الباقية الي هي كاملة 
على صعيدها الذاتي ( البتّاء والورجرد ) » ذاقصة عق صعيد التمام 01 الخ 1 
والحق أن" هذا الطرح لمفهوم الككمال - الكمال الذاتي والكمال بالنسبة 
أو بالإضافة إلى يكاد ينظم الفكر الحمالي” العرني - الإسلامي » و ذلك 
بغض” النظر عن طبيغة المعاباة أو منظورها » وهل هي برهانية أو 


6م 


عرفانية أو بيافية . قالمنطلق العام واحد أو موحد » وهو أن" الموجودات 
العقلية والمادية أو اللسية كافة” كاملة” ذاتيا » وناقصة بالنسية إل مو-جدها 
الله الذي هو الكمال المطلق الذي لا يقبل الزيادة ولا التقصان » أو 
بتعبير اين عربي : وعن الزيادة جل" والنقصان » . أي أن تعريف الكمال » 
في الفكر اللحمالي العربي ‏ الإسلامي » يقوم ني أساسه على تحديد الكمال 
الإلمي . وكل” الكمالات الأخرى مشتقة ني تعريفها من ذلك التحديد . 
ولابأس من الإشارة إلى أت" ابن سبعين في حده للكمال با سلف ذكره » 
يبدف »ء ني الثهاية » إل القول بأن" الموجودات كافة” ذاقصة ما شملا وجه 
الله » وبما أنها ناقصة فهي بالضرورة عدم" أو واقعة" تحت العدم . فليس 
إذاً في الوجود سوى الله . وهو ما يقول به ابن سبعين بشكل صريح . 
غير أن تعريف ابن سبعين للكمال يقى - فيما إذا أغفلنا إحالته على 
الوحدة المطلقة ‏ تعريفاً عام للكمال ني الفكر الحمالي العرني - الإسلامي . 

ومن هنا فإن" ما يقوله ابن الدباغ في تعريفه للكمال من أنه و حضور 
جميع الصفات المحمودة للقبيء » »)١4(‏ وما يقوله ابن اللطيب من أن" 
الكمال هو ١‏ .جميع الصفات المحمودة الذلك الشيء » (15) » لا مخرج 
عن إطار تعريف ابن السبعين . إذ إن" تلك الصفات هي المميتزة للشيء 
عن سواه . فبحضورها يتكلمل” ويتمرتز » وبغيابها ينقص ويصيبه 
العدم . وقد يبدو أن" نحديد الكمال بأنه جميع الصفات المحمودة للشيء » 
يضيف سمة ليست مووجودة ني تعريف ابن سبعين » وهي « الصفات 
المحمودة »6 غير أن" الأمر ليس كذلك . فحضور الصفات اللحمودة 
لا يعني إلا أن القبيء قد نعلا عن النتقص » كما خلا من الزيادة المخِلّة 


كم 


بالكمال . فحصول الثبيء على الكمال هو ني ذاته حصول” على الصغات 
المحمودة كافة” » المتعلتة عاهيثه و طبيعته وبنيته . 


نقد أشرنا إلى أن" تعريف الكمال » في الفكر الحمالي العربي 
الإسلامى ء يقوم ني أساسه على تحديد الكمال الإلحي . والحق” أن" بحمث 
الكمال » في ذلك الفكر » غالبآ ما يتم" من خلال المفارنة والمفاضلة بين 
الكمال الإلحي والكمال الإنساني . ومن البدهي أن يكون الكمال الإنساني 
لا قيمة له » في هذه المفاضاة . فالماراني يذهب إلى أن" الكمال الإنساني 
هو كمال” بالعرض ء على عكس الكمال الإلي الذي هو كمال 
بالوهر . أما الكمال الذي بالعرض فيكمنه في عدرّض من أعراضنا 
مثل اليسار والعلم وني شيء من أعراض البدن » (١؟)‏ . وليس الأمر 
على هذا النحو بالنسبة إل الكمال الذي باالحوهر . ذ ‏ أباعمال قيه 
والكمال ليسا هما سوى ذات واحدة » )"١(‏ ء وليسا هما هن خبارجه . 
وبما أنه كذلك » فهو كمال ثابثلا يتغير ولا يع نحت تأثير العوامل 
والعوارض » على حين أن" الكمال الإنساني كمال زائل بزوال العرض » 
ما يعني أنه كمال متبد ل متغيس . 

وينظر ابن سينا إلى المسألة هن ٠نظور‏ الواجب والممكن » اتساقاً 
مع منطلقه الفلسقي فيرى أن" كمال" واجب الوجودواجب بذاته» على 
نلااف كمالر مكن الوجود اللي هو كمال” ممكن بغيره . فهو ممكن 
بالواجب من جهة » وممكن بالظروف المحيطة هن جهة ثانية » وذلك 
بحسب تأثير العوارض » كما مر بذا سالفاً . 


ويمظر ابن باجة والسهروردي إل المسألة من منظور الغنى والفقر . 


لام 


نكل ما كان غني؟ عن سواه » كان كمالّه أن وأدوم . والعكس 
بالعكس . وذلك بحسب درجة غناه أو فقره . يقول ابن باجة 8 والإنسان 
الكامل الفطرة هو الذي قْطرٌ على أن يكون لنفسه » (١؟)‏ ويقول 
السهروردي ١‏ والغني هو الذي لا يحتاج ني ذاته وكماله إلى غيره . 
والغن المطلق هو الذي وجوده من ذاته وهو نور الأثوار » ولاغترض” 
له 0 صتعه بن ذاته فينّاضة” للرحمة » وهو المللك المطلق » لآن الملك 
المطلق هو الذي له ذات كل شبيء » وليس ذاته لشيء ؛ (77) . 

واضح من المنبوسين أن الحاجة » بمعناها الأوسع » هي ألبي نحداد 
الغنى والفقر ودرجة كل منهما . فكلما كان الغنى مطلقا كان الكمال 
مطلقاً . وكذا هي الخال بالنسة إلى الفقر . وغي' عن البيان أن" الكمال 
المطلق لا يكون إلا لله وحسب ء لأنه لا غني بالإطلاق سواه . وإن 
يكن نمة إقرار يأن” الإنسان يمكته أن يكون غنيآ باطلاق أو كاملا 
كمالا” مطلقاً . وهذا لا يوز إلا للإنسان الكامل . غير أن الإطلاقية » 
على الصعيد الإفساني » تبقى نسبية ومحدوده بي مقارنتها باطلاقية الكمال 
الإلمي . ععنى أن إطلاقية الكمال ب الإنسان ‏ الكامل حصراً ‏ #تتلفة 
عن إطلاقية الكمال ني الله . 

وينظر ان سبعين إلى المسألة من مسظور الأصالة والاأاترام 079 . 
حيث يرى أن الله هو كل” كمال بالأصالة » وأن” الإنسان هو كل” 
نتص بالأصالة أيضاً . أما كمال الإذسان فيكمن : الالتزرام . مما يعني 
آن” كمال الإنسان مرهون” بالإرادة » على حين أن” كمال الله كمال” 
ماهّويّ ( من الماهية » » لا محال فيه للإرادة . فلاااكتساب فيه ولا تغيير 
أو زوال . وبذلك فإن الله » كما برى ابن سبعين » هو الكل” بالأصالة » 


مم 


ودو الكل بالمطابقة » وهو عين الكمال وس ادال وغاية ابتلال 
بالتضمن . ويرى أيضا أن الإنسان هو النقص بالأصائلة » واللحزء 


بالمطابقة » وهو غاية القسح ونباية الذل" والتقارة بالتضمن (7) . 


إن" ابن سبعين يو كنّد بذلك الوحدة المطلقة . فالله هو الكل” من 
حيث الماهية » وهو الكل * من حيث مطابقته للوجود كله » مما يؤد"ي 
إل أن يكون من حيث المعبى عين الكمال وسرّ الحمال وغاية” ابتلال . 
وذلك بعكس الإنسان تمامآً . غير أن" الإنسان يمكنه أن يتجاوز ما هو 
أصيل فيه أي يتجاوز النتقص - هيما إذا ا'تزم الكمال” أو سعت إليه 
إرادته . وحين يم الالتزام يتأكّد الاشئراك على صعيد الكمال بين 
الإنسان والله » أو كما يقول ابن سبعبن « وبالالتزام تبنت الاشتر الك:(م7) 
وبدهي أنه حين يعبت الاشتراك ينتعي القبح والذل” والحقارة » ابحل” 
للها امال واللخلال ني الإنسان . 

أمما ابن عرلي فينظر إلى المسأاة هن منظور الزيادة . فكمال” لا يقبل 
الزيادة » وهو كمال الله » وكمال” يقبلها » وهو كمال الإنسان . 
أما الذي لا يقبل الزيادة فلا ه يكون إلا لله من كونه غنياً عن العالمين »(4؟). 
وأما الذي يقبلها فهو نخاص” بنا نحن البشر . ؤ« نحن فيمزيد علم دنيا 
وآنعرة . فالتقص بنا منوط فكماانا بوجود النقص فيه . فلئا كمال" 
واحد ء وللحق كمالان : كمال مطلق و كمال يقول به حى تعلم . 
فتسختانا من كمال حتى نعلم لا من الكمال المطلق » (4؟) . 

فالكمال المطلق ناص بالله وحده » على نحين أن" « كمال حى 
نعلم » أو كمال العلم يشتّرك فيه كل" من الله والإنسان » مع فارق 


قم 


جوهري وهو أن انل عالم بالإطلاق . أما الإنسان فهو عالم نسرياً . 
إذ إنه « ني مزيد علم دنيا وآئخرة ». 

إن" عو دة إلى ما سلف دكره تؤ كثد أن” أساسى البحث في الكمال » 
في الفكر الحمالي العربي - الإسلامي يقوم غاناً على المقارنة وامفاضلة 
بين الكمال الإلمي والكمال الإنساني . وهو ما أدى يل إيحاد نوعين 
من الكمال : كمال مطلق » وكمال مقيّد أو نسبي" . ونرى أن" 
المنظورات السايقة لا تختلف فيما بينها من حيث المؤدى والنتيجة . فلا 
استلاف بين كل من الفارالي وابن سينا وابن باجة والسهروردي وابن 
سيعين وابن عرلي » على هذا الصعيد . ذالكمال” بالحوهر هو نفسه الكمال 
الواجب- » والكمال من سحيث العدام الحاجة » والكمال بالأصااة » 
والكمال الذي لا يقبل الزيادة » كما أن الكمال بالعرض هو نفسه الكمال 
الممكن » والكمال من حيث حضور الحاجة » والكمال بالالتزام » 
والكمال الذي يقبل الزيادة . 

إن" الاتفاق العام على أن" نمة نوعين دن الكمال : نوعاً مطلقاً ونوعا 
مقيدا » لا يعني في نباية المطاف إلا أن” عَة منهدجا عقليا واحدا أو موحدة 
ينظم التفكير العرني - الإسلامي المتأثر بنظرية العيض » بغض” النظر 
عن درجة التأثر وطبيعته . وهو منهج عقلي ميتافيزيقي ينطلق ما هو روحاني 
لمحا كمة ما هو مادي ملموس . غير أن هذا المادي يتحول » بدوره » 
إل وسيلة لمعرفة ما هو روحاني » وتحديد صماته المميرة له . 

و يدهي أن هذا ليس خاصًا بالمكر العربي - الإسلامي وحسب ء 
بل هو ني الواقعم من سمات المناهج العقلية الميتافيزيقية بعامة . حيث 
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تغدو المقائق النسبية وسائل” لتحديد حقيقة عقلية أو روحانية مطلقة 
تتناقض أو تخنلف مع تللك الحقائق البي كتير ما تبدو مرذولة” بالنسبة 
إلى الحقيقة العقلية أو الروحائية المطلقة ٠وغاايآ‏ مايصل بعضهم إل القول 
بأن” تلك الحقائق ليست سوى وهم أو جاز بالنسبة إلى تللك الحقيقة . 


أما بالنسبة إلى نوعي الكمال : المطلق والمقيلد » فيمكن القول 
بأن الكمال المطلق يتحدتد بأنه الكسال المتخلص من أسشر المادة أو أنه 
الكمال القي" عن التجسّد بمادة . فما هو مادي يعجز عن حمل الكمال 
المطلق . ولهذا فإن" الكمال عامة” ء في نظر الق'ئلين بالقيض » مرتبطة 
بالصورة لا بالمادة . فإذا ما كانت الصورة مطلقة من أسثر المادة » فان” 
كما لها يكون أقرب إلى الإطلاق » وما ذلك إلا لأنها يدحولهها إلى المادة 
تتقيكد بطبيعة المادة . حيث تتجسّد الصورة بالمادة » بقدر ما تتأئر المادة 
بالصورة . ولمذا ذإن” الكمال ي الصورة امجرّدة من علائق المادة أكمل 

من الكمال في الصورة ال مُتتمسوضعة في المادة . أي أن" صورنا ‏ نحن 
البشر ‏ ني عالم المعقولات أكثر كمالا” منها في أجسامنا أو عالم المحسوسات 
غير أن" الكمال المطلق يرتبط بالحق أو الله » في الدرجة الأولى . وكأننا 
نقول بذلك إن" الفكر الخمالي العرلي - الإسلامي يذهب إلى أن" لمة 
عدة درجات في الكمال المطلق وهي : دررجة الكمال ف الله » ودرجته 
في العتقول المفارقة » ودرجته ني الصور المفارقة . وبدهي أن يكونالكمال 
المطلق في دررجته القصوى مرتيطاً بالله » وخاصآ به وحده » ولا نسبة 
بين هذه الدرجة من الكمال المطلق وبين الدررجتين التاليتين . إذ إن 
كمال الله هو العلّة الأولى ني الكمالات العقلية المفارقة والكمالات المادية 
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كانة” . وهو ما يجعل ابن سبعين يستخدم بي وصفه تعبير « كمال 
الكمال » (ه*) . وهذا ما سوف نتوقف عنده بعد قليل . 


أما الكمال المقيّد فهو مقيّد من -جهة ارتباطه بالمادة » وهو «قيد 
من -جهة وجوده وسيرورته . فعلى الصعيد الأول ء فلقد وَضصح أن" 
المادة تقيّد الصورة.وتعيينها وتؤثر فيها سلبآ . وهر ما يجعل الكمال 
مرهوناً بعلبيعة المادة . أي يجعله كمالا” نسبيآً وجزئيا ومتغيراً . وهذا 
نقص” إذا ما قيس بالكمال المطلق الذني هو نابت لا يتغيتر ولا يتجرا . 

وعلى الصعيد التاني » فإن هذا الكمال »تيك بغيره من حيث وجوده 
وسير ورته . فهو لا يوجد ولا يستمرٌ إلا بغيره . فغيمره شرط" اوجوده . 
وذلك كأن" يكون الشرط عَرّضآ من الأعراض ٠»‏ كما لاحظنا عند 
الفاراي » أو يكون الشرط كامنا بي الظروف الملاامة » "كما عند ابن 
سينا وأخوان الصفا والسهروردي . ويشكل عام فإن” الشرط الأول 
واللازم لوجود هذا الكمال هو فيض" الكمال الإلمي للموجودات 
أو سيان اق" فيها بتعبير ابن عرلي » أو سريان الأثوار الإلهرة بتعبير 
أي حامد الغرالي 1 


وينقسم الكمال المتيّد إلى كمال ظاهر وكمال باطن . أما الأول 
ههر الكمال الحسي اللخاص بالموجودات البي 1١‏ نحت فلك القمر . حيث 
يتحداد الكمال الظاهر 'صورة الإنسان « ني تناسُب الشكل » واستواء 
البنية وحّسّن اللون » وكذلك للحيوان والنبات أحوال في كماها 
الظاهر » (55؟) . أها الكمال الياطن ؛ وهو مختص” بالإنسان دون اليوان 
والنبات ع فهو ١‏ اجتماع الصفات المحمودة على الاعتدال » ويمطليسح 


اه 


الموصوف يها على أتم" صورها المتوسّطة البعيدة من الانراف » (ا؟) » 
وذلك كما يقول ابن اللتطيب » أو كما يقول ابن الدباغ د وأما الكمال 
الباطن فمعناه اجتماع الصفات الفاضلة بي الإنسان على اعتداها وتطبيعه 
بها » والصفات الفاضلة العقلية كثيرة واكن أمهانما أربع وهي : الحكمة 
والعفة والشجاعة والعدالة » (م8) . 

فإذا كان الكمال الظاهر أو المحسوس قائما على العلائق الكامنة 
فيما بين عناصر الصورة الإنسائية أواحيوانية أو النباتية » فان” الكمال 
الباطن أو المعنوي يقوم على العلائق الكامنة فيما بين صفات الإنسان 
الالجتماعية الإيجابية . مما يعبي أن الكمال الباطن ينجم »ن علاقة الإنسان 
بالمجتسع . وإذ! ما كانت هذه العلاقة #كوءة بالمتكمة والعفة والشعجاعة 
والعدااة » فإن هذا الكمال لا بمكنه إلا أن يكون مقيدا » أو ٠شروطة‏ . 
ومن المفيد أن نشير » ني هذا لمجال » إلى أن" ابن الدباغ وابن الخطيب 
في نحديدهما للكمال الباطن يتطلقان من المقولة الأشخلاقرة الإسلامية 
الئي فحواها « خير الآأمور أوسطها » » وهو ما سوف نشير إليه لاحقاً . 

ذالك هما نوعا الكمال » في الفكر الم لي العرني -- الإسلامي 
عامة” » والمتأثّر منه بنظرية الفيض نخاصة” . وتجدر الإشارة إل أن" 
هذين النوعين يشملان كل" الكمالات بأجناسها المختلفة التي عرض 
لها ذلك الفكر. فليس عمّة إلا كمال مطلق » و كمال مقيكّد » من حيث 
النوخ . أما من حيث ابلئس فثمّة العديد من الكمالات نعرض لا » 
فيما يل » بحسب أهميتها في ذلك الفكر . 

» الكمال الإلهي والروحاتني : 

وأول” هذه الكمالات هو الكمال الإلهي الذي هو الدرجة القتصوى 
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من الكمال المطلق . ويمكن الغ ول إن" أسباب الكمال المطلق لاا توجد 
جتمعة إلا ني الكمال الإلحي . مما يعني أنه الأوحد الدي يافرد يبذه الصفة 
على التحقيق ءولا نسبة بينه ويين سواه . فهو كمال سرمدي لم يبدأ 
ولا ينتهى » وثادت لا يطرأ عليه التبدل أو التخيدّر » وكلي لا ينجرأ ع 
ارق" للمادة لا يتعيكن ولا يتحياّز » وغني لا يحتاج ولا يريد » 
وأوّل” لا علّة له . بل هو علّة” كل” موجود وكل” كمال . حيث 
لا آيئن” ولا كيف معه . أو كما يقول السهروردي « والحق” لا ضد 
له » ولاند له » ولا ينتسب إلى أين » وله الحلال الأعلى » والكمال 
الأتم' » والشرف الأعظم » والنور الأشن" » ليس بعترّض فيحتاج إلى 
حمل يقوم وجوده » ولا يجوهر فيشارك الجواهر في حقيقة 
الجودرية . . (84؟) ‏ ويقول أيضا « فإن” وجوده أيس بأبئر ولا بناقص 
ولا منقطع الطرفين . . . وهو نور الأنوار ولا غرض له في صنعهو(:١‏ *9) 

ولعل" السبب الأبرز ني الكمال الإلمي يكمن ني كونه علة كل شيء » 
ولاعلة له(»ء) . إنه كما يقول الفاراي « السبب الأول لوجود سائر 
الموجودات كلها وهو برىء من جميع أنحاء النقص . . . فوجودهأفضل 
الوجود وأقدم الوجود ولا يمكن أن يكون ورجود" أفضل ولا أقدم من 
وجوده » وهو من فضيلة الوجود ني أعلى أنحائه » ومن كمال الوجود 
في أرفع المراتب ولذلك لا يمك نأن يشوب وجوده وجوهره عدم" 
أصاة » (1) . ويث كد الفاراي أن"الكمال الإلمي فو المادة والصورة » 
فلا مادة ولا صورة له . وهذا ما يجعله واحداً لا شريك له ولا ند" 
ولا ضد” » كما يجعل ذاته بسيطة” غير منقسمة . إنه واحد في جوهره 


عت سوسوي 


(-) راجع الشكل رقم ( ١‏ ) . 


ان 


غير منقسم (5) » وما يجعله أيضا غير تاج أحداً » إذ لا غترُض ولا 
غاية لوجوده و « إنما وجوداه ليتم' ثللك الغاية وذلك الغرض » ("”) . 

إن" ما يقول به الفاراني لا يتا حوله القائلون بنظرية الفيض إلا 
بأسلوب التعبير وبالمصطلح المستخدام » وهل هو برهاني أو عرفائي . 
ومن ذلك ما يموله ابن الدباغ يي الكمال الإلي « وءحن” تجلى له بصفاته 
ابي لا تليق إلا به من العلم والقدرة والانفراد والخلق والإجاد والغى 
المطلق والقبّومة الي قام بها سائر الموجودات » وعّلم ماله من السبتا 
والبهاء والنور الفائض على سائر الموجودات . . . فيقال إن" هذا مطالع 
لصفات الكسال » (5") . 

وإذا كانت العلّية هي السبب الأدرز ني الكمال الإلحي » فإن” صفة 
العلم لا تقل" أهمية في هذا الشأن » وكذا هي الحال بالنسبة إلى صفة 
القدرة . فالله عالم” قادر » لا حدو دلعلمه أو ادر ته » كما لا بداية" لهما 
فيه ولا نمهاية . 

حهى إن الغرالمي يذهب إل القول ١‏ إن" العام من أخص” صفات 
الربوبية وهي منتهى الكمال » (8") . وقد يبدو أن الإرادة من الأسباب 
الموجبة للكمال الإلمي . غير أن" الآمر على عكس ذلك . فالإرادة » 
في منظور القائلين بنظرية الفيض » تفترض الحاجة والغاية” » أي تفترض 
الافتقار إلى الأشياء أو الموجودات . والله لا يفتفر إلى شيء . فلا -حاجة 
ولا غاية ولا غرض له . ولهذا فإن” صفة الإرادة ليست من صفاته . 
إنه فوق الإرادة » لأأنّه فوق الافتقار إلى ما ليس هو . ولقد مر بنا 
في الفصل السايق أن" الفيض الالمي فيض" طبيعي غير قصدي » لا وجود 


فيه للإرادة . 


وما يلفت النظر أن" صفة العلم قد نالت نصيبآً وافراً من الاهتمام . 
توا أكان ذلك فيما يتعلّى بالكمال الإلمي أم فيما يتعلّق بالكمال 
الإنساني . ولعل” ذلك يحيل على الأهمية الكبرى الي يسوليها الفلاسفة 
والمتصوفة العرب - المسلمون للعلم والمعرفة والثقافة . حنى 1نم يذهيون 
إلى جعل العلم سبباً أساسياً من أسباب الكمال الإلمي والإنساني . يقول 
الفاراني ‏ فاله يعلم وإنه معلوم وإنه علم” فهو ذات واحدة وجوهر 
57 (”) . ويقول عيد الكريم الخيلاني « إن العلم صفة لفسية 
أزلية . فعللمّه سبحانه وتعالى نننسه وعلمه خلقه عللم” واحد غير 
منقسم ولا متعداد 8/(6) . ويقول ابن طفيل « فهو الوجود وهو الكمال 
وهو التمام وهو اللسّن وهو البهاء وهو القدرة وهو العلم .6خ . 

ونرى لزامآ علينا أن نشير إلى التصنيف الذي وضعه عبد الكريم 
الخيلاني لأسماء الله اللسى . حيث صدّفها بأربعة جداول (5) : الأول 
خاص” بالأسماء والصفات الذائية » والثاني خاص" بالأسماء والصفات 
اللااية » والثالث نشخاص"” بالأسماء والصفات المششركة وهي الكمالية » 
أما اللدول الأخير فخاص” بالأسماء والصفات اللمالية . ونجد أن" 
ابحدول الثالث يتداخمل ني اللتداول الأخرى » من حيث الطبيعة . وهو 
الوحيد على هذا النحو . فابلداول الثلاثة مستقلة بعءضها عن بعض » 
ما عدا هذا الحدول الذي يتقاطم معها جميعا . ومن الأسماء والصفات 
الكمالية يجد الرحمن والملك واللخائق والحكيم والأول والاتتخر والظاهر 
والباطن والغي والمتعالي والقيوم . . . الخ . ويفئهم من كون اللندول 
الثالث مشتملاة على الأسماء والصفات المشتركة أن" الكمال هو الناظم 
بين الأسماء الذاتية والحمالية وابدلالية . حيث يسرّغ اخيلاني تصنيفه 
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نبعض.الأسماء الذاتية في الحدول الكمالي بأن” فيها رائحة .ابأعمال وابلتلال . 
يقول « الغني والعدل. والقيوم وأمثال ذلك .فإنها ملعصقة بالأسماء 
الذائية لكنا جملنادا من القسم المشترك لما فيها من راتحة .ابلحمال 
والخلال » )8١(‏ .-ثما يشير. إل أنه لا جمال ولا مجلال في غياب الكمال . 
وإذا ما أردنا أن نلخص أسباب الكمال الإلمي » فيمكن التوكيد 

أنها تكمن في العليئّة. والمفارقة والكلية زالسرمدية والثبات والغنى 
والبساطة والعلم والقدرة والأحدية . ؤبما أن” الكمال الإلحي على هذا 
النحو » فمن الاستحالة أن يكون له ند" أو مثيل ٠‏ كما أنه من البدهي 
أن يكون ني الدرءجة القصوى من الكمال المطلق . إذ أنّه و كمال الكمال » 

يتعبير ابن سبعين . 

وي ؤكّد أقطاب الفكر الحمالي العربي ‏ الإسلامي أن" إدراك الكمال 
الإلمي هو أمرٌ في غاية الصعوبة » وإن' لم يكن مستخيلاة . حيث يعتر ضه 
الكثير من العوائق . لعل" أهمها ملابسة الماده والعدم للعقل البشري . 
فما هو مادي لا يدرك ما هو روحاني » وما هو معدوم لا يدبرك ما هو 
خخالد . يقول الفارالي « يجب في الأول( أي الله المولف ) إذ هو ني الغاية 
من “نال الخد أن يكون المعقول منه في نفوسنا على نباي الكمال 
أيضا . . . ولكن لضف قوى عقو لنا عن وبللابستها المادة. والعدم » 
يعتاص إدراكه ويعسر علينا تصوره ونضعف من: أن نعقله-على -ما هو 
عليه وجوده .-.فإن" إفراط :كماله يبهرنا فلا نقوى_-عل تصوره على 
التمام 416 . إن" ملابسة المادة والعدمللعقل: البشري » إذآ » هي الي 
مجعله. ضعيفاً وعاءجزاً عن إدراك الكمال الإلمي على التمام . وبا أن" الله 
في غاية البساطة » والإنسان ي غاية التعقيد » فإفّه يستحيل "على الإنسان 
3 البنية الجمالية مما 


بما هو كذلك أن يصل إلى إدراك كمال الله . غير أن" تلك الاستحالة 
تزول حين يتمكدن الإنسان من مجاوزة المادة والعدم » أيعرد -جوهرآ 
يسيطا خباليآ من التركيب . وهذا لا يكون إلا للإنسان الكامل الذي يكون 
العقل والعاقل والمعقول فيه شيئاً واحدا . يقول الفاراني « كلما كنا 
أقرب إل مفارقة المادة كان تصورنا له أتم” » وإنما نصير أقرب إليه 
بأن نصير عقلاة بالمعل . وإذا فارقنا المادة على التمام يصير المعقول 

منه ير أذهاننا أكمل ما يكون 47(6) . وي ؤكند ابن الدطيب أن معاينة 
كني الحمال أو الله لا تكون إلا للنفوس التي صفت هن الكدورات 
أو الشوائب البي اكتسبتها من قربها من عالم الأجسام . وبعدها من المبدأ 
أو الله بعدا نسبيا لا يعدا زمنياآ . تلاك الغفوس هي الي يصلح لها اسم 
الكمال الإنساني وهو التشبسه بالعالم الأقدس (4) . ويقول الغزالي 
« العارقون - بعد العروبج إلى سماء الحقيقة -. اتفقوا على ألهم لم يروا 
في الو..ود إلا الواحد الق” . لكن منهم من كان له هذه الال عرفاناً 
علمياً » ومنهم هن صار له ذلك حال ذوقيآ . وانتفت عنهم الكثرة 
بالكلية واستغرقوا بالفردافية المحضة واستوفبت فيهاعقوهم... » (44) . 

قد اتفق كل" من أهل البرهان والعرفان والبيان على أن إدراك 
الكمال الإلمي خاص” بذدوي العقول الإهية أو ذوي الككمال الإنساني . 
يمعنى أن" الكمال الإنساتي هو الشرط الأول والأوحد لإدراك الكمال 
الإلهي الذي هو ء ني نباية المطاف » الكمال الحقيقيالأوحد » وما سواه 
وهم أو مجاز . وما استخدام اسم الحق اله بكثرة لافتة للنظر إلا يسبب 
ذلك . فهو البق" والوجود الحق" والككمال التق" والنور اليق” واياتمال 
الحق” . . . الخ . 
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إن" الكمال الإلحي » إذآ » هو العلّة الأولى ي الكمالات الأخرى 
كافة” . إنه علّة وجودها وعللّة سيروراء به يقوم الوجود ويستمر 
أو كما يقول ابن اللحطيب - ونعتذر من طول المقبوس - « إن الوجود 
الممكن كله ظامة” اولا نور الله الذني أشرف عليه » ولا أور إلا" نور 
الله . قال الله سبحانه ( الله نور السموات والآرض ) . فليس فيهما 
نور إلا الله » ونوره القدسي هو سر الوجود والحياة وابحمال والكمال » 
وهو الذي أشرق على العالم فأشرق على العوالم الروحافية » وهم الملائكة » 
فصارت سسُرّجا مثيرة » مستمدة من نوره ©» مستسدا منها من" دولها 
يجحود الله . ثم سرى النور إلى عالم النفوس اللزئية » ثم طرحته النفوس 
على صفحات امسوم » نكل ارقت عام يخراس الإدرالك فا ايها 
جنسه أو يثير تعجبها جمالّه أو يبهرها نوره » أو يسوقها حبه » 
أو يروقها تناسبه وحكمته » ليس إلا نور الله الساري إل الشيء منه » 
بقدر قبوله . . . وعنده ( أي عند عالم امسوم - المؤلف ) ينتهي سريان 
نور امال القدمبي المشوق للنفوس » (45) . 


إن ابن الخطيب يلخّص ببذا المقبوس الطرح الحمالي العام للفلاسفة 
والمتصوفة العرب - المسلمين الذين تأثثروا بنظرية الفيض » بغض” 
النظر عن درءجة التأثر وطبيعته . وذلك بلخة صوفية كثّفت المعالم الأساسية 
لنظرية الفيض في فهمها للوجود والحياة والكمال والحمال 
أي ني فهمها الفلسفي واللدمالي . حيث تكلم ابن اللعطيب على الله والعوالم 
الروحانية وعالم النفوس وعالم المسوم من منظور فلسفي وجمالي - فيضي . 
وهو إذا “كان قد اعتبر الرو-انيات المدبّرة الأفلاك ( السرّج المنيرة ) 


1 


ملائكة. »ع فإن” السهروردي وابنعربي قبله قد ذهبا إلى ذلك . ويحيل 
إلينا أن الأملا يتعدتى أن يكون معحاولة صوفبة 0 لأاسلمة » نظرية 
الفيض »٠‏ . ولكن ما نريده ني هذا المجال ء هو: أن .الكمال الإلي 
علّة كل" الكمالات-الأخرى . وهو كمال ني الدرجة القصوى أو «الغاية 
النهائية من الكمال المطلق الذي -يصعب [دراكه . بل يستحيل إلا" بالنسبة 
إل ذوي الكمال الإنشاني . 

لد أحالنا ابن اللطيب على الحدنث عن الككمال الروحاني » وهو 
الحنس الأخر من الكمال المطلق . إنه الكمال اللحاص" بالعقول المفارقة 
بالنسية إلى القائلين بالفيض العشاري ٠‏ ونالعقل والنفس وما يتبعهما 
بالتسبة إلى القائلين بالفيض الثلاثئي . ونحن سيوف نتحداث عن الكمال 
الروحاني » بمعزل عن ذلك'التمييز » 'لأن الصفات الي تميز الكمال 
الروحاني هي نفسها عند هؤلاء وأوّائك . 

يتحد د الكمال الروحاني بثلاث سمات جوهرية » وهي : مفارقة 
المادة مفارقة” مطلقة » والاتصال الدائم بالذات الإلهية و كماها » وإمكانية 
فيض الألجرام السماوية: غير الفاسدة أوء القابلة للفساد . و لولا هذه السمات 
لما احتل” الكمال الروحاني مكانة” ني عالم الكمال المطلق . 

٠‏ إن منطق نظرئية الفيض- يفرض أن يكون' المفيض حاملا” بعض 
سمات الفائض » وأن يكون على اتصال.أو ارتباط به » ارتباط :المعلول 


هه - لابأس من التذكير بآن صابئة حران يعتبرون تلاك الأفلاك آلة صفاوا أو مساكن 
لها . وطذا فقدكانت“ثلك الأفلاك معيودة. بالنسبة إليهم . 

هع - غير أن هده الأسلمة لم تنفع أبن اللطيب » كما لم تتفع السهروردي قبله . 
نقد قتل كل منهما بتهمة الرندقة . 


بالعلة . وذلك كي يستمر في وجوده. وبما أن" العالم الروحاني أو عالم 
المعقو.لات أو المواهر أو العالم التوراني-- وذلك. تسب .مصطلح كل. من, 
الفلاسفة -والمتصوفة » وهي ني النتيجة مصطلحات مترادفه ‏ قد. نتج, 
مباشرة” من الوجود الإلي » فمن البدمي أن مل يعض سمات 
هذلالوجود . ومنها.مفارقة المادة والعدم. فااعالمالروحانيعام لا مادة فيه 
ولا'يتتجسّد 'عادة . وخذا فإن" الكمال الروحاني هو الاآخر لا مادة فيه 
ولا يتجسّد بمادة . يقول الفاراني د فأما الأشياء الكائنة عن الأول فأعضلها 
بالمسلة؛ هن التي ليست بأجسام ولا هي من أجسام :(45) . ويقول 
ابن سينا ٠.‏ إن" أوّل اا وججودات: عن العلّة الأولى واحد” بالعدد وذاته 
وماهيته وحده لا في مادة . فليس شبيء من الأجسام ولا من الصو ر الي هي 
كمالات الأجسام بمعاولاات قريبة له ».وهو عقل محض لأنه صورة 
لا ي مادة » (497) . 


فالكمال الروحاني » إذً» كمال صوري لا مادة فيه . وبذلك يكون 
هذا الكمال قد تراجم خطوة ء من هذا المنظور » عن الكمال الإلهي 
الذي لا مادة ولا صورة له .أي أن العللة الثى لا مادة ولا صورة للا 
أنتجت معاولا” ذا صورة ولكن بدون مادة . ولكن العالم الروحافيه ليس 
واحداً بل هو متعدد . ولهذا فإن. ثمة تفاضلاة بين عناصره . فالعقل 
أفضل من النفس بالنسبة إلى القائلين بالفيض الثلاثي » والعقل الآول 
أفضل من العقل العاشر بالنسبة إلى القائاين بالعميض العشاري . وما ذلك 
لا" سبب القرب والبعد من الكمال الإلمى . فما هو قريب منه أكثر 
كمالا” وأفضل وجوداً وأعمق تأثيراً د لذة” وسعادة. فالأفضل 
يتبع. الأفضل » والأكمل يتبعالأكمل إلى أن ينتهي العالم 'الروحالي . 


ميل 


٠لا‏ يتأتّى الكمال الروحاني من مفارقة المادة فحسب »© بل ينبغي 
أن يكون على اتصال دائم بالكمال الإلهي وذلك بأن يعقل » علاوة 
على ذاقه . دات الكمال الإلحي أو الموجود الأول . يقول الفارءبي 
«ه ليس فى واحد منها ( أي من العقول المفارقة ‏ الأمؤلف ) كفاية 
في أن يكون فاضل الوجود بأن يسعتقل ذاته فقط . بل إنما يقتبس الفضيلة 
الكاملة «أن يعقل مع ذاته ذات" السيت الأول . ونحسب زيادة فضيلة 
الأول على هضيلة ذاته يكون بما عقتل الأول فضّل” اغتباطه بنفسه أكثر 
من اغصاطه بها عند عمل ذاته » (4.0) . وما ذلك إلا لأن” كمال الأول 
زائد على كمال ذاته . ولحذا من البدهي أن يكون اغتباطه بكمال الأول 
أعمق وأدوم وأا وأفضل من اغتباطه يكماله هو . 

إن" اتصال هذا الكمال بالكمال الإلهي لا ينهض من الإرادة 
والاختيار . بحيث نكن للعقل المفارق أن يتصل أو لا يتصل . بل هو 
اتصال طبيعي غير قصدي وغير إرادي . فكما أن" من طبيعة العمل 
مفارقة” المادة . فإن” من طبيعته أيضآا عقتل الكمال الإلي والاتصال 
به . ومن طبيعته » الث ء أن يفيض فيتكونا حرم السماوي غير الفاسد 
أو القابل للفساد . 

واذا كان العقل الصُوّري المفارق للمادة قد نتج منه ما هو مادي 
صوّري ء فانه قد نتج منه ما أيس قابلا” للفساد » وإن' كان ذا مادة . 
ودلك على ينخلاف الموجودات الادية الأرضية الفاسدة أو المحدومة 
بالضرورة . وايس هذا فحسبء بل إن العقل المفارق حين أفاض ارم 
السماوي أفاضّه في أكمل شكل أو هيئة » وني أكمل حركة أيضاً . 
أي أن العقل المفارق بي فيضه للجرم السماوي قد أعطاه شكلا” هو أكمل 
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الأشكال » وحركة هي أكمل الحركات » ونقصد ببما الشكل الدائري 
والحركة الدائرية . وذلك بالإضافة إلى أكهل الكيفيات وهي الكيفية 
الضيائية أو النورانية . يقول الفارابي ني العقل المفارق « إن" اه من الأشكال 
أفضلها وهي الككريّة » ومن الكرفات المرتّبات أفضلها وهو الضياء » 
فإن” بعض أجز اها فاعلة للضياء وهي الكواكب وبعض أجزائها منشفة 
بالفعل . . . وما من الخركات أفضلها وهي الحركة الامورية . وتشارك 
العشرة ( أي الأنجراء تشارك العتمول العشرة - المؤلف ) ني أنها أعطيت 
أفضل ما تتجوهر به من أوّل أمر ها ء و كذلك أعظاءها وأشكالها والكيفية 
المرتبة اللي تخصّهاء (49). 2 

إن” كمال العقل المفارق . إذآ . لا ينعكس إلا كمالا” على صعيد 
الأشكال والكيفيات والحركات . ولا بأس هن الإشارة إل أن عمة 
اتفافاً بين القائلين بنظرية الفيض على أن" الاستدارة أو الدائرية هي أكمل 
الأشكال والحركات . حيث يو كد أحوان الصفا أن" الشكل الكثري 
هو أفضل الأشكال (0ه ). ويذهب ابن سينا إل أن الحركة الطبيعية 
الكونية لا وكن أن تكون إلا حركة «ستديرة (01) . وكذاأ هي الحال 
بالنسبة إلى السهروردي الذي يقول ني الحركة الدائري-ة ١‏ لا ثقيلة 
ولا ضفيفة » ولا حارة ولا باردة ولا رطبة ولا يابسة » فهي طبيعة 
خادسة »(7ه) ء ويرى أيضاً أن الشكل الكثري هو الأنسب -امركة الأفلاك 
الدائرية ني السسوات التي « كلها كريّة ميطة بعضها ببعض » (81) . 
أما ابن عرلي فيرى أن الشكل الكثري هو أول شكل قبل اللسم 
الكي” للعالم:؟9) . 

نصل » من ذلاك ٠‏ إل أن الكسال الروحاني ذو شكل دائري وحركة 


ريل 


دائرنية وكيفية نورانية . وهذا ما ينعكس في الأأجرام السماوية الي 
ليست فى نهاية المطائد - إلا تمقيلا” ماديا لصدورة الكمال' الروحاني 
وهوما يؤدّي بنا إلى الحديث عن الكمال الخرمي السماوي الذي بات 
واضحا أنه كمال'ذو شكل دائري » وحركة دائرية » وكيفضة نورانية » 
فضلا” عن حجمه المادي الطائل . ونعتقد أن اعتبار الدائرية في الشكل' 
والخركة هي الأكمل » فاتج من تمثيلها افكرة اللانهاية المرتيطة بالله'. 
والعالم الروجاني . بمعنى أن كمال الأجرام السماوي ينجم من تمثيقه ‏ 
لمكرة اللاباية ي: الكمال الإلمي والكمال الروحاني ٠‏ .. أما الأول فلأنه 
العلّة الأولى » وأما الثاني فلأنه الموجد المباشر لتلك الأسجرام . إذ إن" 
هذه هي الممثل. المباشى للكمال الروحاني وهذ! ما.يجعل الكمال اللتردمي 
السماوي منضويآ تحت. الكمال المطلق » وإن" .يكن في أدنى درجاته .. 
إنه كمال مطلق ء لأنه استطاع أن يمل الفكرة اللدوهرية. في ذاك. 
الكمال » وهي اللانهاية. غير أنه أقرب الكمالات المطلقة إلى التقيد.. 
وما ذللك إلا لأنه كمال ذو مادة » علاف الكمال الروحاني. اللني. عو 
ذو شكل لا مادة فيه » وغخلاف الكمال الإلمي الذي لا مادة فيه ولا 
شكل له . 

وهكذا الحظ أن الكمال الإغي الدي لا شكل ولا مادة له-يفيض , 
فيتكون الكمال الروحاني الذي ايس شكله بي مادة ء واللي يغيض 
فيتكوذ الكمال الحرمي السماوي اللي قزامه ني مادة وشكل معا . 
وسوف نلحظ_أن الميوللى هى الكائن المادي الذي 5١‏ شكل اه 


» - ولعل هيمة الأشكال الدائرية والمنحنية » في الفن العربي - الإسلامي تحد. 
أساسها » على المعيد الفلسفي الحمالي » في هذا التمثيل . 
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الكمال في الكائنات : 


إن" للهيولى أو المادة الأولى كماها أيضاً . حيث يكمن ني أمرين 
اثنين » وهما ألها باقية غير هائية »وأنها قابلة لتلقئي صور الموجودات .. 
فهي الوسيط المادي الذي يحول الصور إل كائنات مادية حية أو جامدة 
أي أن الكمال في الميولى لا يكمن ني كونما مادة » بل في كونبا مادة 
غير قابلة للفناء » على الرغم مما يصيبها من تغير أو تبدل . غير أن 
الكمالل الهيولاني هو الأنمس" من بين الكشالات المقيئدة . والسبب بي ذلك 
هو أنه مادة لا صورة أو لا شكل لا.. والصورة » كما يقرر الفكر 
العربي - الإسلامي ٠‏ هي التي تتهسب المونجود .حياته وفضيلته وكماله . 

ويأتي بعد الميولى العناصر الأربعة ‏ الماء والنهار والمواء والارإبدس 
اللي يقوم على عاتقها تكوين الكائنات أو الموالّدات الأريعة . المعدن 
والنبات والحيوان والإنسان - وذلك من نحلال' الاناتلاط أو .الامتزاج 
أو التركيب » بحسب تعبير كل من الفلاسفة والمتصوؤة . أي أنا".كمال' 
العناصر بي أن ينتج عنها الكائنات . وأوَها المعدن.. وهو اع الكمالاات 
المادية الصُوّرية » لا لأننّه فاقد الحياة وحسب . بل لأنه أيضاً يننج من. 
تركيب بسيط غير معقند » فيسا بينالعناصر الأربعة . وبيئما تجد الفاراني. 
وابن.سينا وأخوان الصفا.لا يسهبون كثيرا في الحديث عن طبيعة التركيب 
ومراحله.ء ءإث” ابن طفيل يمصّل ني ذلك ء حين. يتحد'ث عن النشأة 
الطبيعية لي بن يقظات (085) . 


ويآني النبات في الدرجة الثانية من الكمال المادي الصوري . حيث 
إن" تركيبه أعقد من تركيب المعدن . وهو ما يجعل النبات. ذا حياة بما له ؛ 


ل 


من القوة الغاذية والقوّة النامية . على ححين أن" المعدن لا قوة : . غير أن 
الكامل من النبات لا يكتفي براتين القرتين . بل لادد من قوة تالتة وهي 
المرتّدة . يقول ابن سينا و والقوتان الأأوليان توجدان في كل نفس 
نباية . وأما هذه ( أي القوة الموتدة ‏ المؤلف )فتوجد في الكامل 
من الشات . وربا وجدت هده القوة بتمامها في شخص واحد » وربا 


انقسمت في شخصين © (08) . 


وبعد أن يستوتي النبات كماله ٠‏ تكون العناصر قد أبيّأت لتركيب 
آكثر تعقيدا وأكثر اعتدالا” » فيكون الحبوان . أو كما يعبر ابن سينا 
« وإذًا امتزج العناصر امتزاجاً أكثر اعتدالا” نبيأت لقبول النفس الحيوانية 
ودلك بعد أن يستوني درجة النفس النباتية . والنفس الحيوانية كمال" 
أوّل لجسم طبيعي آلي من شأنه أن يمحس" ويتحرّك بالإرادة 5(4ه) . 
وقو.م الكمال ني الحيوان يكمن ني حصول الحيوان ‏ - إضافة إلى 
القرى النباتية - على القوى المدركة والقوى المحركة . وهذه تنقسم 
إلى هوي : وإلى غضي . وأما المدرٍكة فتنقسم إلى خمس قوى وهي : 
قوة الفنطاسيا أو الحس” المشترك » والقوّة الحيالية و'لقوة المتخيلة 
وثمرة الوهم وقوة الذكر والحفظ (/اه) . وما يتبغي الإشارة إليه » في 
هذا المجال » هو أت ما يقوله ابن سينا لا يكاد يمختلف حوله الفلاسفة 
والمتصوفة العرب - المسلمون سواء أكاتوا قبله زمنيا آم جاؤوا بعده . 

أما بالنسبة إل كمال الإنسان ء وهو أعلى درجة فى الكمال المادي 
الصوّري أو القيتّد . فيكمن في حصواه - بالإضافة إن ما سلف في الثبات 
والحيوان من قوى - على التفس الناطقة الي « ها قوتان : قوة مدر كة 
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عالمة » وقوة محركة عاملة » (58) ويبذا فإن” كمال الإنسان هو الأكمل 
من بين الكسالات المادية الصّورية . فقد احتوى في داخله كل” الكمالات 
السابقة له من معدنية ونباتية وحيوانية . مضيفا إليها صفات خاصة به ع 
ميزه من سواه من تلك الكمالات وتللك الكائنات . ولهذا لا غرابة 
في أن يرى ابن عربي أن” كمال الصورة الإنسائبة ناجم" من كونها ظهرت 
بوساطة الدمّس الرحماني (09) . حيث ١‏ تلق الله الإنسان مختصراً 
شريفاً فيه معاني العالم الكبير » ورجعله نسخة” جامعة لما في العانم الكبير 
ولما في احضرة الإلهية من الأسماء » (50) . وبيتّز ابن عرلي » عادة” » 
بين الإنسان الكامل و الإنسان الحبوان الدي يقصد به الهيئة المادية الإنسانية . 
والحديث ء هنا » ينصبة على كمال الميئة الإنسانية » لا على الإنسان 
الكامل الذي أصبح مفهوما فلسفياً وجمالياً محداداً » سوف نتحد”ث 
عنه في فصل لاحق . 

يرى ابن عرلي أن" كمال الإفسان ‏ أو هيثته ‏ قد نجم من كونه 
صورة عأتصرة عن العالم الأكبر . فما ترق في هذا العالم موجود ني 
الإفسان . فالتّمَاء" موجود فيه كااشعر والأظافر ٠‏ وكما أن" ني العالم 
ماء مالا وعلباً وزعافاً ومر"؟ » فذلك موجود كلله في الإنسان . فاللائح 
ني عينيه » والزعاف في منخريه » والمرني أذنيه » والعذ'ب فيفمد» (11). 
وهكذا بالنسبة إلى العناصر الأربعة والرباح الأربع والسباع والشياطين 
والبهائم والملائكة (81") . . الخ . 

ويسرد علينا عرني وصفاً دقيقاً للكمال ني الشكل الإنساني » فيقول 
قايس بااط_بل ولا بالتصير ؛ لبّن” اللحم رطبله بين الغلظ والرقة » 
أبيض” مشوب عامثرة وصلارة ء معتدل” الشعر طويله » ليس 


لادوهء 


بالسبتط ولا الحعمد القتطتط ء ني شعره حمرة ايس بذلك السواد » 
أسيل” الوجه -. أعنين” مائل” [ل الغنؤور والسواد:ء معتدل” عظم 
الرأس » مائل” الأكتافه » ني عنّقه استواء معتدل اللَبدّة » ايس ني 
وركه ولا ضلْبه لحم .. في الصوت صاف ما غَدَلّظ منه ومارق" 
مما تحب غلظيه أو .رفتثه تي اعتدال .» طويل البسّنان للرقة » سبط 
الكطة . . . ليس بعجلان ولا بطيء. . فهذا قالت .الحكماء أعدل” 
الخلقة وأحكمها.. وفيها شتلق سيدنا عمد صلى الله عليه وسلم حى 
صح نه .الكمال ظاهراً وباطناً » (069 . 

نتوضّل إلى أن” الكمال الإنساني الصوري هو الأرقى من بين 
الكمالات المادية الصورية . فهو الكمال الأعقد تركيبا » والأكثر شمولاة 
لا ني العالم من قوى وصفات وجودية إيجابية. وما كان ذلك إلا لأنه 
مطلوب منه أن حمل مفهوم الإفسان الكامل . فيكون بذلكشكلا مناسباً 
المضون . 

وهكذا نلحظ أن" نمة -تمييزاً بين الكمالات من منظور المادة , 
والصورة » ومن منظور البساطة. والتعقيد . فالكمال الإلمي هو الأككمل 
لآنه شال من المادة والصورة » ولأنه جوهر بسيط غير مركتب . 
ويتلوه الكمال الروحاني الذي يتراجع خطوة عن الأول .» حيث اكتسب 
الصورة والإثلنية . ثم يتلوه الكمال الحرمي السساوي القثي تراجع خطوتين 
حيث اكتسب. المادة. والصوورة والركيب الأكثر تعقيداً من الثاني . هذا 
على صعيد الكمال المطلق: . أما بالنسبة إلى المقيتدء فإن”. الكمال الإنساني 
الصرري هو الأ:كمل. لأفه الأكثر تعقيدآ وشمولا” . ويتلوه الكمال 


لوك ل 


الحيواني . حيث التركيب أقل . . . وهكذا-حتى نصل إلى الكمال 
الميولاني الذي لا,تركيب ولا تعقيله فيه . إنه مادة فحسب . ععنى أن” 
الكمالات المطلقة تتفاضل بالبساطة » على حين أن” الكمالات المقيّدة 
تتفاضل بالتعقيد . إن" أكسل ها ني السساء هو البسيط » وأكمل ٠١‏ لي 
الأرض هو اللمعقّد . وهاءا ما وسىء لآن يكون ثمة اتصال بين الكمالين , 
الإنساني والإلمي ٠‏ . و كأن الإنسان لا يصل إل النشوة المطلقة إلا حين 
يتّصل بنقيضه من حيث اللموهر » وهو الله . ثالث النشوة الي طالما 
ترثّم بها المتصوفة وسَعوا إليهه مههلين كل نشرة حسية أو معنوية ٠‏ 
كُرْمى لها » وكثرمى 'للفردانية المحضة الني تعؤد بهم إلى أصل الوجرد ء 
وهو الوسحدة لا' الكتوة » واللطافة لا الكثافة . 

ولا بأس من الإشارة » أي هذا الحجال ‏ إل أن" مة تدريجا يربط 
بين الكماللات كافة” ء ولا سيما بالنسبة إلى القائلين بوحدة الوجود 
يقرل ابن عرلي « فأول” تكوين ني الأرض المعادن” ثم النبات ثم الحيوان 
ثم الإنسان . وجعل. ( أي الله . المؤلف ) آخر كل" صنف من هذه 
المكوّنات أولا” للذي يليها . فكان حر المادن وأول” التبات الكمأة » 
وآتْحرٌ النبات وأول” الليوان التخلة » وآنخر الحيوان وأول الإنسان 
القرد م (54) . وإذا ما.أردنا أن نواصل السلسة فيمكن القول إن آآخر 
الإنسان » وأوّل الروحائيات هو .الإنسان الكامل . وما سلف يعبر 
عنه ابن عرلي نظما بقوله » بعد أن. ذ كر الأجرام السماوية : 

هكم الملائكة” الكرام شسعارهم 
حفظ الوجود من اسمه المحسان 


اخيال 


فتحركت نحو الكسال فول دت 
عند التحرك الم الشيطان ٠‏ 


م الممادن” والبات ويعسسده 
جاءت تنا بعوالمى الحيوان 
والغاية القصوى ظهسور جسومنا 
في عام التركيب و الأبدان 5١‏ 
ويعمكن أن نرصد ء على صعيد الكمالات الإنسانية » عدة أقسام . 
وهي : الكمال المادي الصّوري الذي سلف الحديث عنه » والكمال 
الأخلاتي أو المعنوي » والكمال العقلي » والكمال الإنساني ‏ الروحي 
وهو الخاص” بالإنسان الكامل الذي سوف يكون له فصل نخاص” به . 
٠‏ الكمال العقلي : 
أما الكمال العقلي ذأن يحصل الإنسان » عند الغاراني » على المعقوللات 
الأول المشركة . وهي « ثلاثة أصناف : صنف أوائل للهندسة العلمية . 
و صنف أوائل موقتف بها على الحميل والقيبح مما شأنه أن يعمله الإنسان . 
و صئف أوائل يستعمل في أن يعلم أحوال الموجودات التي ليس شأنها 
أن يفعلها الإقسان » (55) . وذلك من مثل الموجود الأول والعقول 
المفارقة والسموات وما محدث عنها . أي أن الفاراني يحد د الكمال العقلي 
بالمعرفة العلمية والمعرفة الأنخلاقية والمعرفة الفلسفية . فالإنسان لا يكمل 
عقلياً إلا بتلك المعا رف . وما يلفت المظر ني ذلك أن الفارابي لا يعد" 


ه أي تولد عالم المادة الأولى أو الميولى . أما الملائكة الكرام » ف ائبيت الأول » 
قهم الأجرام السماويه 
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المعر قة الاءينية (من مثل الفقّه ورواية الحا يث ) رطا في الكمال العقلي. 
وإنها آحل” المعرفة الفلسفية مل" الدينية . هالأولى هي الي تقد”م لنا المعرفة 
الحقيقية بالوجرد والمرجردات » كما يرى الفارابي . ولا غرابة قُ ذلك 
بالنسبة إلى فيلسوف العقل ْ 

إن” هذه الأصنئاف أو المعقولات الأولى لا تشكال في حصوها إلا 
الكمال العقلى الأول . وهي ليست غاية ني ذاتما . بل هي وسيلة لكي يصل 
با الإنسان إل كماله الأشير . أو كما يقول الفاراني ٠‏ وحصول المعقولات 
الأو للإنسان هو استكماله الأول . وهذه المعقولات إنما جتملت له 
ليستعملها 4 فى أن يصير إلى استكماله الأخير » (9ا5) . وطبعاً ذأن* هذا 
الكمال الأخيير هو السعادة التصوى التى لا يمكن نيلها إلا بأن يصير 
العقل والعاقل والمعقول في الإنسان ف واحدا . أي بأن تصير نفس 
الإنسان من الكمال بحيث ٠‏ ل نحتامج في قوامها إلى مادة . 


أما ابن سبعين فيرى أن الكمال العقلي يكمن في الجمع بين أقضل 
ما ني المذاهب العقلية السائدة ني زمنه . وهي ذهب الفقهاء والأش عرية 
والفلاسفة الأأتقياء والص.وفية الأوأياء 558 المقرين رمن الله )6. 
حيث يقول « نشخذ من الغقيه المحافظة” على الأحكام الشرعرة ومدلول” 
صيغة فيها » ومن الأشعري السياسة بك” في مذهبه لابه » ومن الفيلسورف 
الصناعة” الرئيسة و اللحدكمة الني تفيد معرفة الأشياء حسب ما تعطيه 
وتقتضيه طبيعة البرهان » ومن الصوني ٠كارم”‏ الأخلاق والتجرو” 
المحض عنك” حتى مجدتك وتظفر بك” » ومن المقرب ماهية” كمالك 
الأول والثاني » (48) . وكأننا يابن سبعين بريد أن يقول إن الكمال 
العمل يكسن في الحصول على المعرفة الديئية و كيفية التعامل مع الانخرين » 
والأدوات المعرفية الفلسنميةكالاستدلال والاستنتاج والبرهان ©» وعلى 
المعرفة الأخلاقية ٠‏ وعلى المعرفة اللاهوتية . 
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ولكن ابن سبعين لا يختلف في النتيءجة عن الفارابي إذ ان الغاية 
من هذه المعار ف هي الحصول على السعادة القصوى » ني العالم الروحائي 
المفارق . حيث تعود الكثرة إلى أصلها الأول وهو . الوحدة . 

: الكمال الأخلاق‎ ٠. 

وبالنسبة إلى الكمال الأخلاتي » وهو المصطلح عليه بالكمال الباطن 
عيتحلد باجتماع الفضائل الأخلاقية الاجتماعية . وذلك كما يؤكد ابن 
الدباغ « وأما الكمال الياطن فمعناه اجتماع: الصفات'الفاضلة ني الإنسان 
على اعتدالها » وتطبعه لبا » والصفات الفاضلة ' العقلية كثيرة ولكن 
أميانا أريع وهي : الحكمة » والعفة والشجاعة والعدالة » (59) . 

تقد أعطى الفكر المالي العرني ‏ الإسلامي هذا الكمال أهمية 
واضحة لا تقل" عن أهمية الكمال العقلي . و يمكن الت وكيد أن" ذلك الفكر 
كان آمل إلى جعلهما متلازمين في الإنسان . غااكمال العقلي من دون 
الأخلاتي جره" معارف نظرية لا تغني تنام قرا اتكابها عل المتعيد 
الاجتماعي . والكمال. الأخلاقي ٠‏ ن دون الكمال العقلي كمال .مبتوو 
الخانب . وهذا رأينا ابن الدباغ يذهب إل اعتبار الحكمة - وهي قيمة 

ية -- أساسا من أسبس الكمال الباطن . ويروي ابن باجة عن الفارالي 

قوله « إن إنساناً علم جميع ما كتب أرسطو » غير أنه لم يعمل بشيء 
مما فيها » وآنسَر عمل" » إلا أنه لم بيعلم » ٠‏ فبسمضّل” العامل” ابلتاهل” 
علل. التارك العالم » (*/) . تقول ذللث » على الرغم ٠‏ من أن الكمال العقلي 
هو الوسيلة إلى السعادة الفردية القصوى. » و[أيها يسعى الفلاسفة والمتصوعفة 
العربه - المسلمون ..غير أن" السعي إلى السعادة الفردية القصوى ( وهي 
الاتصال بالله الواحد ) لا يعي » عتلدهم إهمالة للجانب الاجتماعي - 
الأخلاتي . بل إن" هذا اهانب واحد.رمن الأسبس. الي .توصل إلى تلك 
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السعادة . وهذا ما يقرره ابن ماجة بقوله و ليس ال'كتفاء بالفضائل 
الشكلية هو السعادة القصوى » لكنها ا صارت ب هذه الرتبة من الشروف 
لبها من المحرّك الأول بالتحقيق وملازمتها له » ولا نقدر على التفرقة 
بينهما » إلا بعد فحص شديد » )9/١(‏ . وإذا ما أشرنا إلى أن" الفضائل 
الشكلية » عند ابن باجة » هي نفسها الأخلاقية من متل السخاء والنجدة 
والألفة وحسن المعاشرة والأمانة » وأشرنا إلى أن" المحرك الأول هو 
الكمال العقلى أو هو العلوم النظرية » فإنّه يتوضصح أن ابن باجة - ومن 
ورائه الفكر العري الإسلامي -- يؤكد تلازم المعرفة والممارسة . 
أو يؤكّد أن المعرفة هي آخرّ المطاف جمارسة” اجتماعية -- أخلاقية . 
وإذا لم تنعكس المعرفة في الممارسة » قلا يمكنها أن تؤدي الغرض منها 
وهو السعادة القصوى اجتماعياً وفرديا أو دنيوياً وأخروياً . وهو ما يحبل 
على دور المثقف ني الحياة الاجتماعية » باانسبة إلى ذلك الفكر . هذا الدور 
الذي يكن أن نلخّصه بأنه دور تنويري عقلي » وتربوي أخلاتي . ويمكن 
أن نضيف الدور السياسي بالنسبة إلى الفاراني وأخعوان الصفا وابن باجة . 
وذلك على اتلاف في الدرجة بين كل منهم . 
ويشرح ابن عربي ها سردفاه اه » قبل قليل » من وصفٍ دقيق للكمال 
في الشكل الإنساني شرحآ صوفياً باطني؟ . بحيث يبدو أن" كل” الأوصاف 
الحسية البي ذ كدّرها » لما وجهان ظاهر وباطن . أما الظاهر فهو ما أتحذناه 
منه في ذالك الموقع » وأما الباطن » فمنه صِححّة" النظر في الأمور 
والاستشراف والحكمة والمحبة وحسن المعاشرة(7/) . . . الخ . ويرى 
ابن عري أن الاعتدال هو أكمل التّشت اللسمية والمعنوية . وهذا 
ذهب إلى أن” الإفراط ني الطول أو القصر » والبياض أو السواد » هو 
١‏ البنية الجمالية مهلم 


انحراف عن الكمال المادي - الصوريي » والكمالالمعنوي . : أما اليياض 
المقئرط فاستفراغتّه للنظر ني عالم النور بحيث لا يبقى فيه ما يدبسر به 
عام” طبيعته فِيفْسد سريعا قبل حصول الكمال فكان مذمومآ . و كذلك 
في ابخائب الآثخر وهو السواد المفرط بحيث ينعله النظر في طبيعته عن 
عالم النور فذلك أيضآ مدموم » (1/) . 


وبهذا ذإن” ابن عري يرى ثي الإفراط إخلالا" ني الكمال » متطلقاً 
من أن” الاعتدال هو الأساس في الكمالات الإنفسانية » ومنها الكمال 
الأخلاتي . وما يؤكتّد ذلك أن" اين عربي يرقض حتى الإفراط في النظر 
في عالم النور . 

فالكمال الأنعلاتي » إذآ » يقوم على الاعتدال ني الفضائل الأخلاقية . 
المتعارف- عليها ثي المجتمع العريالاسلامي كالحكمة والعفة والشجاعة 
والعدالة . واللق” أن" نمّة اتفاقآ عاما بين الفلاسفة والمتصوفة والفقهاء 
والمتكلمين على ما يحد د هذا الكمال » من حيث الوهر . وهو الاعتدال 
في الفضائل الأخلاقية . ولكن الاكتفاءببذا الكمال وحده لا يليي اللتاجة 
النهائية للإنسان ء وهي السعاد القصوى . ولهذا لايد من كمال بخاص 
يرتفع بالإفسان إلى المستوى الروحاني . لأن كل الكمالات كما يرى 
ابن باجة » على أهميتها » لا تصل إلى مرتبة الكمال الإنساني بوصفه 
مفهوماً قلسفيآ و-جمائيآ . حيث إن" الكمالات ني الآلات كاليسار والغنى » 
والكمالات ني الصحة » وني الفضائل الشكلية » وني الصناعات العملية » 
تجعل الإنسان عبداً 'سواه ء بشكل أو بآتخر » ما عدا كمال واحدا . 
وهو أن و تكوت كاملل بكمالك الذي مخصّك فتكون قد كملت,في 
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ذاتك » ولم تفتقر ني الوجود إلى سواك » (0/4 . أو كما يقول الفارابي 
و فإن” الإنسان وإن بلغ نباية الكمال ني الإنسانية إن ان عل توي 
العقول الإهية منزاة” الصبي" والحدةث والمْرعند الإفسان الكامل ؛ (10). 
أي الإنسان المكتمل عضوياً ونفسيآ وروحيآ وعقلياً . 


, الكمال الاجتماعي : 


ونصل » بعد ذلك » إلى الكمال الاجتماعي الذي توقف عنده 
الفاراي وابن باجة وقفة مطولة . 


ينطلق الفارائي من بدهية » فحواها أن" الوجود الاجتماعي قائم 
بالضرورة على التعاون . فلا يمكن للحياة الانججماعية أن تتكون وتستمر 
: من دون التعاون على العيشى والتكامل في المهود . ذ 3 كل" من التاس 
منطور على أنه ممتاج في قوامه وني أن يبلغ أفضل كمالاته إلى أشياء 
كثيرة لا يمكته أن يقوم بها كلها هو وحده .بل يحتاج إلى قوم يقوم 
له كل واحد مئهم بشيء مما يحتاج إليه ٠»‏ (075) . 


فالتعاون هو الأساس ني الكمال الاجتماعي . ومن دونه لا وجود 
الاجتماعات الإنسانية الي يقسمها الماراني إلى قسمين اثنين : الأول 
هو الا-جتماعات الكاملة البي 7 تنقسم إلى عظمى ووسطى وصخرى » والثاني 
هو الاجتماعات غير الكاملة . أما العظمى من الكاملة فهي « اجتماعات 
الجماعة كلها في المعحمورة . والوسطى اجتماع أمّة في جزء من المعمورة . 
والصغرى اجتماع أهل المدينة ني جزء من مسكن أمة . وغير الكاملة 
اجتماع أهل القرية و اماع أمل السلا اجتماع ' ف 2 ثم اجتماع ني 


نبل 


متزل 5(6/) . أي أن الفاراني ء ني هذا التقسيم » ينطلق من التكامل 
الوظيفي الاجتماعي . فماكان محققا للتكامل القائم بااضرورة على التعاون» 
كان كاملا ء يصَرّف النظر عن درجة كماله » وما كان مقنصرآ عن 
التكامل كان ااجتماعا ناقصة . ولحدا فإن” الخير الأفضل والكمال الأقصى 
إغا يسحدثان أولات باجتماع المدينة » لا بالاجتماعات الي دوتها » 
كما يرى الفارائني . وعا أن الأمر على هذا النحو » فإن الغاية التهائية 
من الالجتماع الكامل الأصغر هو الوصول إلى الاجتماع الكامل الأقصى » 
وهو اجتماع أهل المعمورة قاطبة . وهذا ما يدعو إليه الفاراني في مدينته 
الفاضلة التي ليست سوى رمز للمعمورة الي ينبغي» كما يرى » أن 
يسودها تظام اجتماعي ‏ سياسي فاضل . وكأننا بالقارالي يتخذ موقفاً 
أبديواوجيآ ‏ سياسيآ من الأنظمة السياسية ني جتمعه . تلك الأنظمة الي 
أصابها التفكدّك والتشرذم والتمذهب الضيّق والاصطراع . والليق” 
أن" هذا واضح تام الوضوح ني موقفه من المدن المناقضة والمخاافة 
لمدينته الفاضلة . حيث إن" الصفات التي يتصفلها بها لاتختلف » من حيث 
الجوهر » عن المجتمع الذي يعيش فيه . 

ورمكن القول إن الفاراني يرى الكمال الاجتماعى من منظورين 
اثنين : منظور وظيفي » ومنظور قيمي . فمن المنظور الأول يرى 
الكمال يحسب وظيفته بي الحياة الاجتماعية » ومن المنظور الثاني يرى 
الكمال يحسب غايته القيمية . فعلى حين يحكم بالكمال الوظيفي على 
المدينة الفاسقة مثلا”» فراه يحكم عليها بانعدامالكمال القيمى . وببذا فكل * 
المدن كاملة” وظيفيآ . غير أن" واحدة منها فقط هى الكاملة قيمية . 
وال مقصود” المدينة” الفاضلة الي « يقْصد” بالاججماع افيها التعاون” على 
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الأشياء الي تال مها السعادة 6(/ا/ا) . فااغاية من المددينة الفاضلة » إذآ » 
تكمن ني بلوغ السعادة القصوى . وذلك يخلاف المدن الأخرى الي 
يبدف بعضها إلى القوة والمغاابة » وبعضها يهدف إلى اليسار والثراء » 
وبعضها يبدف إل الشهوات . . . الخ وهذا ما يتناقشس وبلوغ السعادة 
القصوى الي ينبغي أن تكون غاية كل" اجتماع » وكل إنسان . 


غير أن" تلك السعادة القائمة على الكمال القبمي لا تتناقض والتفاوت 
الاجتماعي . بل إن" النفاوت من طائع الاجنماع الإنساني . وخذا 
لا يمكن النظر إليه على أنه يكخل” بالسعادة أو يل بالتعاون أو بالعدل . 
فكما أن" أعضاء البدن متفاوئة ومتعاونة كاها من أجل حياة الحيوان » 
ومن أجل حفاْظها » فإن” أعضاء المدينة الفاضلة هم أيضاً متفاوتون 
في الأهمية والشرف . ومتعاونون من أجل حياة المدينة أو المجتمع 
واستمرارها (لالا) . 


والحق” أن" تشبيه حياة المجتمع بحياة البدن » للدلالة عن التكامل 
والتفاوت والتعاون » أمر شائع ني الفكر العربي ‏ الإسلامي . ولهذا 
لا غرابة بي أن يدُنْظر إلى التفاوت الاجتماعي بمختلف أنواعه » على أنه 
من طبائع الأشياء . ولا بأس من الإشارة إلى أأنه كثيرآ ما يتم" تشبيه 
العضو الرئيس أو الإمام أو الإنسان الكامل بالقئب . فكما أن" هذا 
يوزع الدم ‏ أو الحياة ‏ على سائر البدن » فإن” ذلك الإنسان يوزّع 
الحنياة الاجتماعية على سائر الأفراد . حيث إنه أساس المجتمع - وأساس 
الحياة الإنسائية قاطية ‏ مثلما أن" القلب أساس البدن . ولا خلاف 
بين الفلاسفة والمتصوفة المتأئرين بنظرية الفيض حول ذللك . 
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ويذهب ابن باجة إلى أن" المدينة الفاضلة ‏ الي هي كاملة 
بالضرورة - لا تحتاج ني حياتها إلى صناعة الطب والقضاء . إذ إن" وجود 
تبنلك الصناعتين فيها يدل” على أن" كمااتها قد أصابه النقص . يقول 
وهّمن”" خواص” المدينة الكاملة أن لا يكون فيها طبيب ولا قاض . . . 
وكلما بدت المدينة عن الكاملة “كان الافتقار إلى هذين أكثر » و كان 
فيها مرتبة هذين الصنفين من الناس أشرف : (9/8) . وينطلق ابن باجة 
ني رآيه هذا من أن المدينة الكاملة ‏ الفاضلة تقوم على المحبة والوفاق » 
فلا بخضاء ولا تشاكس ولا اصطراع فيها . مما يعني أنه لا احتياج فيها 
إلى وضع العدل » ومن ثم » لا احتياج إلى القضاة . وبما أن" أفعال هذه 
المدينة كلها صواب » فإن” أهلها لا يحتاجون طبيبآ أو أدوية . حيث 
« لا يغحذي أهلها بالأغذية الضارة » ونذلك لا يحتاجون إلى معرفة 
أدوية : (8/) . 

فالمدينة الكاملة » عند ابن باجة ء هي المدينة الي تسودها المحبة 
والوفاق ني العلاقات » والصحة والصوابني الآراء والمعتقدات . وهذا 
ما ينعكس حتى في العلاقة بالبدن . فلا سرض في العلاقات » ولا مرض 
في الأفكار » ولا مرّض تي الأبدان . وفيما إذا أصابها بعض ذلك تكون 
« قد مترضت والنتقضت أمورها وصارت غير كاملة » (9لا) . 

واضح أن ابن باجة ينظر ليل الكمال الاجتماعي من منظور واحد 
وحسب ء وهو المنظور القيمي فما وافق هذا المنظور كان عقةا 
للكمال ء وما كان مقصرآ عنه كان ناقصآ أي فاسدآ ء بصرف النظر 
عن المنظور الوظيفي . 

ولا بأس من الإشارة ء أخير؟ » إلى أن" قانون الممائلة بين مجتمع 
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1ن . تأقاعء مكدر اح حبحب :10 


الأرض الكامل ومجتمع السماء )6٠١(‏ » قاتم في تحديد الكمال الاجتماعي . 
حيث إن" هذا الكمال لا يكون فاضلا” إلا إذا كان ممائلاة لمجتمع السماء 
الروحاني . فكما أن" ني السماء قطبآ » فني الأرض قطب أيضا » و كما 
أن" حول ذلك القطب عقولا روحانية أو ملائكة » حول قطب الأرض 
وزراء ومستشارون ء وكما أن الأفلاك تخدم العقول » وإن” ثمة خسداما 
لأوننئك . . الخ . وني النتيجة فإنه ينبغي على مجتمع الأرض أو الكمال 
الاجتماعي أن يكون بمائلا” لمجتمع السماء أو نسخة منة . وي" عن البيان 
أن مثل هذا الطرح ما هو إلا تصور إنساني كوم بشروط اجتماعية 
وتاريخية. ما يعني أن الندسخةالأصليةالمجتمع الروحاني امال المنصورمورجودة 
في الواقع . أي تي أحلام الفلاسفة والمتصوفة وتصورائهم الميتافيزيقية 
الفاضلة » المحكومة بالشرط التاريخي » من حيث التشأة والطبيعة 
والغاية ه . غير أن” هذه التصورات ذات قيمة أيديولوجية -- سمياسية 
لا يمكن إغفالها » كما أنها ذات قيمة معرفية باانسبة إلى الباحث في 
المجتمع الذي أنتج تللك التصوّرات . 
ه الكمال الفي : 

ونرى لزاماً عليناً أن نترقف عند الكمال الفني » ولاسيما في الشعر 
والموسيقا » لا لمما من أهمية ني الثراث الفكري اللمالي .مع التوكيد 
أن الحديث عن الكمال الفني ني هذين النوعين من الفن » لا يعبي -ديثآً 
عن نظرية كل" منهما . فلهذد مجال آخحر غير هأءا المجال . 


يذهب الفاراي إلى آن ثمة درجتين اثنتين من الكمال في الشعر . 
ه - لا تخعلف مدينة الفارابي الفاضلة عن جمهورية ألاطون » عل هذا السدوى . 
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ترتبط الأول بالمحاكاة والتخييل . وترتبط الثاية بعلاقة الشعر بالموسيعا 
من حيث هي فن" . أي أن الفاراني ينظر إلى الكمال من ناحية العملية 
الفنية للشعر » ومن ناحية التأثير الحمالي له . وبما أن التأثير اللحمالي » 
عتد الفاراي » هو الوسيلة أللي تؤدي إل غاية الشعر وهي السعادة » 
أو تعميق الفضائل المؤدية إلى السعادة وبا أن" ذلك التأثير لا يكتمل إلا 
بارتياط الشعر بالموسيقا » فمن البدهي أن يذهب الفارابي إلى أن" الشعر 
لا يصل إل كماله الأخير إلا بالموسيقا 


يقول الفارالي « يكون القول ١‏ أي القول الشعري - المؤلف ) في 
كمائه ونقصانه بحسب مشاببة الأمور عن قربها وبعدها » (81) . فكلما 
كانت المحاكاة أو المشاربة أقر ب ء كان الكمال الفي ني الشعر أوضح . 
ولحذا فإن المجازات والصور ينبغي أن تمثل المحاكى تمثيلاة قريباً » 
من دون أن يصل التمثبل إلى حد المطابقة الحرفية . فالمحاكاة لا تعتي » 
عند الفاراني والفلاسفة العرب ‏ المسلمين » المطابقة الحرفية (87) . 
بل محمل معى التشيه والتمثيل . يقول الفاراني « فقد تبين أن القول 
الشعري هو التمثيل ؛ (87) . إن" التمثيل يحيل » عند الفاراتي » على 
مفهومين هما : المحاكاة والتسخييل . والحق” أن" فلاسفتنا عامة” لا عيتزون 
كثيرا بين هذين المنهومين . إذ غالبآ ما تتُستخدم المحاكاة بمعنى التخييل » 
والتخييل ععيى المحاكاة . وهو ما تؤ كنّده إلفت كمال الروني (85) . 
واكئه » على الرغم من ذلك 3 يمكن القول إن" المحاكاة ترتبط عند 
فلاسفتنا وعلى رأسهم الفاراني » بعلاقة القول الشعري بالمحاكبى » على 
حين يرتبط التتخييل بفعل القول الشعري أو أثره ني المتلقتي . وهذا ما يسواغ 


بحيال 


ورود هذين المفهومين متلازمين يٍ كلام فلاسفتنا . فنحن لا فرى 
أن" ثمة ترادفاً بيئهما » وإن يكن التمييز بيئهما غير واضح . إن" عدم 
الوضوح لا يؤدي إلى أن" ثمّة ترادفآ » وهو ما تفترضه ااروني » بقدر 
ما يؤدي إل التداخل بينهما . 

هذا التداخل هو الذي يجعل فلاسفتنا يميلون إلى استخدام المحا كاة 
بدلا” من التخييل أو العكس ٠»‏ أو يميلون إلى استخدامهما متلازمين . 

إن" ما نريده » في هذا المجال » هو أن الكمال الفني ني الشعر » 
يقوم على المحاكاة والتخييل معآ . فالقول الشعري الذي لا يجاكي ولا 
ييل قول ناقص" أو هو قول لم يكتمل شعرياً . وماذلك إلا لآن" محاكاة 
الأمور دوقم ني نفس المتاقي مخيسلا” أحسن أو أعضل « وذللك إما جمالاة 
أو قبحا أو جلا'ة” أو موا أو غير ذلك مما يشاكل هذه » (68) . 
ويسوغ ابن سينا أهمية المحاكاة بي الفن عامة » بقوله « المحاكاة 
لذيذة وخصوصباآ عند الإنسان » (8) . كما يسوغ أهمية التخيي ليقو له 
د إن الرونق المستقفاد بالاستعارة والتبديل سبيه الاستغراب والتسجّب 
وما يتبع ذللك من الحيبة والاستعظام والروعة » كما يستشعره الإفسان 
من مشاهدة الناس الغرباء فإنّه يستحتشمهم احتشاما لا يحتقم مثله 
المعارف » (89) . 

ولكن ما هي الأمور اللي يمكن أن تكون موضوعاً للمحاكاة 
والتخبيل ؟ . يقير الفارالي أن" هنالاك ستة أصناف » ثلاثة منها محمودة » 
تنبغخي عاكاتها والتخييل بها » وثلاثة مذمومة ينبغي الابتعاد عنها . أما 
الثلاثة المحمودة فأحدها صلاح القوة الناطقة » وتسديد الأفعال نحو 
السعادة » وتخييل الأمور الإلحية والخيرات » وجودة فيل الفضائل 
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ويعسيتها ٠‏ وتقبيح الة ور والنقائص وثانيها إصلاح العوار ضض المنسوية 
إلى القوة من عوارض النفس من مثل الغضب والقسوة والقحة والشره 
والغلية » وثالئها إصلاح العوارض المنسو بة إلى الضعف واللين من عوارض 
النفس من مثل الرشحاوة واللوف والخياء والترفّه . أما الثلاثة المذمومة 
فهي المضادة لهذه (88) - واهدف من الصنفين الثاني والثالث بس من 
الأصناف المحمودة -- هو أن تصير النفس إلى الاعتدال وتبتعد عن 
الإفراط . وما ذلك إلا لآن تكون النفس الإنسانية أهلا” للخيرات والفضائل 
والأمور الإلهية » فنصير » من ثم" » أهلا” الدعول بي السعادة القصوى . 

يو ضح من ذلك أن" المحا'كاة والتخييل لا يرتبطان » عند الفاراني 
بالأشياء إللسة ‏ الادية . بل يرتبطان بما هو نفسي وأخلاقي وني . 
وهو ما يد كترنا بأفلاطون وبمسّله العليا البي تنبغي محاكاتها . والحق” 
أنه لا شلاف بين الفارافي وأفلاطون على هذا الصعيد » كما لا خخللاف 
بينهما على صعيد الخاية النهائية للشعر » وهي غاية إلهية ذات وسيلة 
أخلاقية . 

ويهذا نلحظ أن” المحاكاة والتخييل ليسا سوى أداتين الوصول إلى 
كمال في يستوعب الكمالات الإلية والأخلاقية والنفسية . أما بالنسبة 
إلى الوزن والقافية فإنهما ما يخص” أسلوب الشعر لا ما يخص” الكمال 
فيه » كما يقرر الفاراني ومن ورائه القلاسفة العرب - المسلمون . 
أي آن” الوزن والقافية لا يدعلان ني أساس الكمال الي في الشعر . 
فأساسثه يكمن في أنه كلام مخيّل ومحاك وحسب . 

أما بالنسبة إلى الدرجة الثانية أو النهاية من هذا الكمال » عثد 
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الفاراي » قهي علاقة الشعر بالموسيقا . حيث يؤ كد « أن الأقاويل 
الشعرية إذا قنْرِنّت بأفعال الألحان الملذة تصير الأقاويل الشعرية أكمل » 
وأحرى أن ينال بها المقصود تَيثّلاة أسرع » )١9(‏ . فالغناء » إذ1 » 
هو الكمال النهائي لكل من الشعر والموسيقا . ويعود ذلك إلى أن التأثير 
الحمالي لكل منهما يكون أعمق وأشمل في حال اقتراهما . و كأن” 
التخييل » ني هذه الخال » يكون قد وصل إل مبتغاه النهائي . 
وكما أن" للشعر ء عند الماراني » كمالتيكن » فإن" للموسيقا 
أبضا كمات'ن . كمالاة أولاة داخلي يرتيط باجتماع الألمان الطبيعية » 
وكمالا” برتبط بعلاقة الموسيقا بالشعر . .حيث تعده يؤ كد أن" الألحان 
الكاملة هي التابعة أولا” للأقاويل الشعرية (40) . 1 
وبالنسبة إلى الألحان الطبيعية فإن” الفارالي يصتتمها بثلاثة أنواع 
و أحدها الآألمان الملذ"ة والثاني الألعان الانفعاية والثالث الآلان المخيلة . 
والأطان الطبيعية الإنسان ما فَعسَكَت ني الإفسان أحد” هذه . وما اجتمعت 
فيه هذه الثلائة فهو لا الة أكمل وأفضل وأنفع »  )41١(‏ فاللذة 
والانفعال والتخييل ثلاثة شروط ء لابد” منها للكمال الفبي ني الموسيقا . 
وإذا ما تذكرنا أن" التخييل يرتبط بما هو نفسي وأشلاتي ولي » فان 
الللة لا تكون عندئد بما هو حسَي وحسب . بل بما هو معنوي أيضاً . 
إذ الحسّي" شرط لوجود العنوي في الفن . 
وينظر ابن سيئا إلى المسألة من منظور المحاكاة والنظام . حيث 
يقول « والءأليث الصوي للياء” ونا لهذء الأسباب , أعني لما بويجد 


فيء من نظام التأعتي إلى ثاثرة المخرة » كاأمها ناصية.ما دون الحامدة ع 
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ولما يوجد فيه من شاكاة الشمائل » (975) . وبالتسية إل النظام 
فينبغى أن يكون قائمآ على الاتفاق فيما بين النغمات أو الأصوات . 
إذ إن” التناقض يتخل” بالكمال الفني ني الموسيقا . غير أن” الاتفاق 
وحده لا يؤدي إل التذاذ الامس » فلابدء من التناسب والتتوع غبما بين 
الأصوات . حيث و إن" الصغار ( من الأصرات - المزاف ) إذا ترادفت 
كثيرآً حَقرت » ولم يتم الها ني النفس بباء" » والكبار إذا لم تُختلط 
بالصغار الكثيرة واستعم.ات وحدها ففَخمت » وكانت فوق أن تلتل” 
يها النفقس التذاذةها بالمعتدل . . . قتمام اللحن متعاق بنظام الأبعاد 
اللحئية وهي اللحنيات الكبار وما هو أكر منها أو أصغر » فانما تو فس 
النفس فرحا بلمعتدلات » (947) . 

وهكذا فالدظام الموسيقي الكامل يقوم على التناسب والتنوع والموافقة . 
وكل” ذلك ينطوي ت مفهوم الاعتدال . لأن” الإفراط فيها غير الميذ 
أو مكروه (45) ولا شلك ني أن" دلك النظام لاينبغي أن 'يكون نايا 
من المحاكاة الي هي الشرط الأول للكمال الفني ني الموسيقا والشعر 
وني الفن عاءة ‏ باانسبة إلى الفلاسفة العرب ‏ المسلمين . 

وما يقتضي ذكره أخبيراً هو أن الفاراي يرى أن ٠‏ الألحان الكاءاة 
[نما توجد بالتصويت الإنساني وأمًا 0 أجزاء الكاملة فقد تُسمع 
أيضا ني الآلات 6 (44) . بمعبى شمر : إن" الغناء الإنساني الطبيعي من 
مزامير الحنجرة هو المكون الأساسي للألدان الكاملة المشتملة على اللذدة 
والانفعال والتخييل . ولا غرابة فى ذلك . إذ إن” الإنسان هو الكائن 
الكامل الذي لا يعلو فوق كماله كمال . في هذه الأرض . حذا 
ما يفر ضمه م«نطق نظرية الفيض . 
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وبعد أن تحدثنا » بايجاز » عن الكمال وأنواعه وأجناسه » ورأية 
أن الكمال هو اللدوهر ب المو.جودات الروحانية والمادية والمعنوية أو هو 
كيه الكائن » فلابد” من الو قوف عند النتائئج الممكنة للكمال مختلف 
أنواعه وأجناسه . لأن” ت وكيد الفلاسفة والمتصوفة العرب - المسلمين 
أن الكمال هو الخوهر يفرض توكيدات أخرى تتعللق بآثار الكمال 
أو نتائجه الممكنة . وكأن” التوكيد الأول ايس سوى مقدمة منطفية 
للتوكيدات التالية التي يمكن توزيعها إلى نعمسة أنواع من التتائج . وهي : 
الحلال » والكمال والسعاة واللذة والشاعلية وهي فتائئج مترابطة 
فيما بينها » ومرتبطة جميعاً بجوهرها . بحيث يصمح القول إن" الكامل 
هو مبدئياً جميل و-جليل ( وهله الصفة ترتبط بأجئاس محد"دة من الكمال ) 
وهو سعيد وفاعل” وملتذ” ( إنه ملتذ" بنفسه واذيل بالنسبة إلى سواه ) 
وهذه الصفات النتائج لا تكرون للكامل بالنظر إلى الاتخرين . بل 
تكون له بعر فالنظرعنهم وعن آزائهم.إنباصفات موضوعية لا تنوقق 
على الإقرار بها أو عدم الإقرار . وهو ما يعبر عنه الفاراني بقوله عن 
الله و فهو المحبوب الأول » والمعشوق الأول . أحيّه غيره أو لم يحبنه 
وعتشقته غيره أو لم يعشّقئه » (45) . وما يعبر عته ابن سينا أيضاً 
« فالواجب الوجود معقول” » عتقل أو لم يعقل » ومعشوق » عشق” 
أول يُعدشق » ولذيذ » شسْعرٌ بذلك منه » أو لم يتشلعر » (15) . 

فما دام الكمال موضوعيا في القشيء » فمن البدهي أن تكون 
الصفات ‏ النتائج هى الأخرى موضوعية . بعتى آلخحر : إن" الآشياء 
الحميلة هي جميلة بخفض النظر عن الأذواق والآراء . [نها جميلة » 
لآنها تتستع بالكمال اللاكق بها روحانيآ أو ماديآ أو معنوية وبا أنّها 
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كاملة » فهي بالضرورة ذات فاعلية ما . والفاعلية هنا تتحداد بالتأثير 
الفيضي أو التأثير الايحاي عامة » وهو مالمسناه فيما سبق من هذا 
القصل . 

إن” هذه الصفات لها جافبها الذاتي » بالإضافة إلى موضوعيتها . 
وهذا الحانب يرتبط بطبيعة التأثير الذي انمه هذه الصفاتني الإنسان 
فالانسان له دور ملموس في استيعاب هذه الصفات استيعاباً أقل كمالا” » 
او ناقصا . أي ان الذاتية ترتبط بالاستيعاب الانساني لتلك الصفات 
الموضوعية غير أن هذه الذائية لا تجعل من تلك الصفات ذاتية إنها تو كد » 
وجسب » مدى الاستيعاب الإنساني لما هو موضوعي . أو كما يقول ابن 
الدباغ ٠‏ واعلم" أن" لنةة المشاهدة ( مشاهدة اسه المؤلف ) بقدر كمال 
الإدراك . وكمال الإدراك يمتلف بأمور هي اختلاف المدرك والمدرلك 
والإدراك وتفاوتها في الكمال والنقص » (99) . وبهذا فإن الاستيعاب 
الأنساني مرهون” يأمور عدة . ولا ينبغيأن ندهب إل تقرير الذاتية ني 
تلك الصفات » بالانطلاق من درجة استيعابنا إياها . إذ إن” الوجود » كما 
يؤكد الميلاني » يكماله » إنما هو صورة حْسُن الله ومظاهر جماله . 
ويدشمل ثي هذا الكمال « المحسوس والمعقول والموهوم واللحيال والآول 
والآخحر والظاهر والباطن والقول والفعل والصورة والمعى . فإن” جميع 
ذلك-عسُور جماله ( أي جمال الله المؤلف ) ونجليات كماله » (98) . 

وقبل أن نطوني هذا الفصل » فرى نزام علينا الإشارة إلى أن" الفكر 
الحمالي العرئي الإسلامي هو الفكر الوحيد الذي ذهب إل جوهرية 
الكمال ومموريته بالنسبة إلى القيم ابلحمالية . إنه الفكر الوحيد الذي ربط 
هذا الربط الدقيق لكام 0 الكمال والخحلال والخحمال والسعادة 
والللئة . وف هذا يكمن يزه الواضح من الفكر الحمالي اليوناني » 
ومن الفكر الحمالي ي أوربة العصور الوسطى وعصر النهضة . غير أن" 


امال 


هذا لا يعني أن” مفهوم الكمال لم يكن له وجود في اليونان أو أوربة 
بالنسية إلى القيم الحمالية . بليعي أن أهميته هناك أقل بكثير من أهميته 
هنا ني الفكر اللحمالي العربي - الإسلامي . فالفيثاغورثيون كانوا يروت 
الحمال في الكمال الرياضي » وكذا هي الال بالتسبة إل أوغسطين 
وتوما الأكويني الذي كان يرى أن الحمال يتحداد يثلاثة أمور وهي : 
الكمال والانسجام والوضوح (14) . مع الإشارة إلى أن كلا” من 
أوغسطين والأكويني كان واقعا تحت تأثير نظرية الفيض الأفلوطينية . 
غير أن” ثمة فرق واضحا بين القول بأن” الكمال أحد" شروط ابحمال » 
وبين القول بأن” الكمال هو اللحوهر ني القيم الحمالية عامة” . 

ومن المفيد أن نذكر أن بوسبيلوف عالم امال السوفييتي - المادي” 
الديالكتيكي -- يذهب ني القرن العشرين إلى ما ذهب إليه الفلاسفة 
والمتصوفة العرب المسلمون ني العصور الوسطى » من أن الكمال 
هو النوهر ثي الموجردات العضوية » وهو الحوهر في جمالها أيضاً . 
حيث يقرّر أن" الحمال صفة الاكتمال العضوي . فالكائنات العضوية 
التي لم تصل إلى الاكتمال » بالنسبة إلى أجئاسها ء هى كائنات قبيحة 
بالضرورة , ولحذا فانه يوحد بين مفهومي الا كتمال الحمالي والاكتمال 
العضوي . بحيث لا يجد غضاضة من القول بأن هذا الكائن العضوي أو ذاك 
يتمقّع بدرجة عااية من الاكتمال الحمالي )1٠٠١(‏ » أو أنه لم يصل إليه ٠‏ 
وهو ما يذكّرنا بما ذهب إلبه ذلك الفكر ي حديثه عن الامتزاج و كمال 
التبات والحيوان والإنسان . 

وانطلاقا من ذلك » فان” بوسبيلوف يتحد"ث عن تطور العضويات 
نمو الاكتمال العمالي أو العضوي . فيستعرض مُجتّمل الأجناس العضوية 


يفنلا 


وطبيعة الاكتمال الحمالي اللائق أو اللخاص" يبا . نمام كما استعرض 
الماراي وابن سينا وغيرهما مراحل الاختلاط أو الامتزاج أوالتركيب. 

إن” بوسبيلوف ني طرحه هذا » إثما يبدف إلى الول إن السمات 
الحمالية سمات موضوعية ني الموضوع اللحمالي » وهذه السمات لا تتوقف 
على رأي الإنسان وذوقه أو لا تتوقف على الأذواق الاجتماعية ‏ ابلحعمااية 
للناس » المرهونة بروايط عدة . « هذه الروابط يمكن أن تؤدتي إلى تفهسم 
الصفات اللحمااية لظواهر الطبيعة » كما يمكن أن تؤداي إلى إضعاف 
هذا الهم » أو حتى إلى تشويبه » )1١1(‏ . مثلما رأينا عند ابن الدباغ 
عام ! . ولا خلاف إلا ني المنطلق » وهل هو مثالي موضوعي أو هو 
مادي مو ضوعي . 

وملاحظتنا الأساسية » ني هذا المجال » لا تكمن ني أهمية الكمال 
بالنسبة إلى العم اللحمااية ء أو عدم أهميته . بل تكمن ني اعتبار أن” 
السمات الخمااية سمات ذات وجود موضوعي غير متوقّف على الأذواق 
الاجتماعية ‏ الحمالية . إذ إن" هذا يتعارض والتقوم ابلمالي الذي هو 
نتاج علاقة الذات بالموضوح . الذات بطبيعتها النفسية والاجتماعية 
والحمالية » والموضوح بطبيعته المادية وصفاته الاجتماعية الخمالية 
المكتسبة ‏ غير أن” لمذه الملاحظة موقعا آثحر غير هذا الموقم . 
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.« إن” الله جميل' يحب العمال» 


حديث ثبوي » 


لقد صرف الفكر الخحمالي العرني الإسلامي اهتمامه إلى ثلاث قيم 
جمالية ‏ وهي ابكلال وابلحمال والقبح » مفلا" إغفالا” تام مفهومي 
الأراجيديوالكوميدي . على حين لم يشر إل" إشارات جمالية عامة 
في أغلب الأحيان » إلى مفهوم المعذكب . بل إن" هذا الفكر قد أعطى 
جل" اهتمامه الى ابكلال وابدمال ١‏ بعيث يصح انا القول بأن” هذا الفكر 
فكر ابكلال والكمال ء كما أنه فكر الكمال معرفياً . 

ونعتقد أن" ذلك ينهض من ارتباط المبّحث الحمالي بكل” من 
مبحث الإلحيات » ومبتحث.اللذة » وميحث المحبة . إذ إن الكلام على 
ذينك المفهومين لا يكاد يم إلا ني إطار الحديث عن الموجود الأول 
أو' الله . فالهدف منه يكمن-أولاة” في تبيان الخلال واللحمال في للكمال 
الإلهي » ويكمن ثانيا ني تبيان ابأهمالات التي فاضت منئه . وبما أن" الاامر 
مرتبط بالذات الإلهية : فإن" الحديث عن المحبّة وأسبابها » وعن المحبوبات 
وأصنافها » يبدو بدهيآ . فالله هو المحبوب الأول الذي يستوعت كل 
أسباب المحبّة . وبما أن" نمة جدلاة ء في هذا الفكر ٠‏ بين المحبة 
وَاللكة - فالمحبة تورجب اللذة "كما أن” هذه توجب تللك - فان” ارئباط 


ميل 


كل” من الخلال والحمال باللذة يغدو هو الأثخر بدهيا . وبذلك لا غراية 
في أن يستحوذ هذان المنهومان على الاهتسام الأكبر » ني حين أن" الاهتمام 
بالمعذب ييدر اهتمام؟ هامشياً . 


إن" ارتياط المبحث ابمالي بمبحث الإلميات قد جعله مبحثاً 
ميتافيزيقي؟ . حيث إن" قوامه الأساسي يتحدةد بتببان ما هو عبوبٌ وُملذة 
وقاهر ني الكمال الإلحي . أما بالتسبة إلى االحمالات الفائضة منه » فإن 
الحديث عنها لا يعدو أن يكون مقدامة أو نتيجة للحديث عن الكمال 
واخلال والحمال بي الذات الإغية . بمعنى ؟تحر : إما أن يكون جمال الله 
دليلا” على جمال العانم » أو يكون جمال العالم دليلا” على جمال الله . 
وني الاستدلالين نمة هدف واحد ء هو الله . 


وإذا كانت الميتافيزيقية هي سمة المكر الحمالي العرني ‏ الإسلامي » 
فان” الموضوعية هي السمة المصاحية لتلك . فلا أثر لما هو ذاتي ني التحديد 
ابلحمالي للظواهر والأشياء الروحية والمادية » وإن" يكن له أثرملموس في 
تحديد طبيعةالإدراكو طبيعة الانفعال الحمالي . فالقيتم الحمالية » في هذا 
القكر » قِيسم” موضوعية . سواء تم' الإقرار يها أم لا . فالحمال » مثلا” 
قائم” بمعزل عن.الذات الإنسانية . وذلك لارتباطه بالكمال الذي لا يخلو 
مو-جود منه . فمادام الكمال كن الكائن » وما دام الكمال هو الجوهر 
في القيم الحمالية » فمن البدهي أن تكون هذه القيم موضوعية » وأن 
لا يكون للذات الإنسانية دور في تحديدها الحمالي » حيث ينحصر دورها 
في طبيعة الإدراك والانفعال . وهذا ما يتسجم ماما ونظرية الفيض الي 


الى 


تشرر جوهرية” الكمال 6 الموجودات كافة” 4 كما يتسجم والمعتقد 


14+ 


الديي الذي يقرر أن" الله الحميللا يخلق إلا ما هو جميل . قلقد خلق الله 
كل" شيء » فأكمل خلقه . 

وبذلك يمكن أن تُصتف الفكر الكمالي العربي - الإسلامي تحت 
النمط المثالي ‏ الموضوعي من بين الأماط الأريعة الي سادت الفكر 
الحماليالإنساني وهي : النمط المثائيالموضوعي »ء والنمط المثالي اذاي 
والدمط الذاثي - الموضوعي » والنمط المادي - الميتافيزيقي )١(‏ . 
وتصنيفنا للفكر اللحمالي العر ني - الإسلامي حت التّمط الأول ينهض 
من اعتبار هذا الفكر أن" امال ني الموجردات'اروحية والمادية منتحة” 
إلمية تمظهرت >ظهر الكمال . فلا -جمال في الأشياء لولا تلك المشحة 


لقد صرف هذا الفكر » إذاً » اهتمامه إل الآلال والمال في الدرجة 
الأول » وإل القبح في الدرجة التائية » وإل مفهوم المعذ'ب في الدرجة 
الأخيرة » ولا نسيةة بين هذه الدرجات . وهو ما يدفعنا إل الحديث 
في هذا الفصل » عن الال أولا" » لأنهالسمة الغالبة على ما هو [لمي 
وروحي أو على الكمال المطلق عامة” ؛ ثم" نتحداث عن ابكمال لأنّه 
السمة المشتركة بين الموجودات كافة » أي أنه السمة المشتركة بين الكمال 
المطلق والكمال اميد ؛ ثم" نتحدكث عن القبح الذي هو السمة الغالبة 
على الموجودات الي لم تتستكمل كمااها الأول لعوارض" ذاتية. أو 
موضوعية ؛ *م” نتحدكث عن المعلدب الذي هو نخاص” بالكائن الإنساني 
حين لا يستطيع نخلاصاً من أسدّر المادة » بالمعنى الوجودي والعقلي . أي حين 
يسَمْتعئه كماله الأول المادي الصَّرّري ‏ من الوصول إلى كماله 
الثاني - النفسي الصّوّري - فترتيب هذا الفصل يقوم » إذآ » على 
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التراتبيئة فيما بين المفاهيم والقيم التي طرحها ذلك الفكر . وهذه التراتبية 
تنشاً من تراتبية ال موضوعات . قئمة اتفاق" بين أهل البرهان والعرفان 
والبيان على أن" الشرف -- أو الآهمية - ف القيمة واللذة والعلم والمعرفة 
يرتبط بشرف الموضوع ؛ فكلما ازداد الشرف ني الموضوح ازدا 
بااضرورة شرف اللذة الناجمة منه » أو شرف إدراكه ومعرفته وهدا 
ما يسوغ ذلك الاهتمام الديي والفلسفي والحمالي باالدات الإطية الي هي 
الموضوح الذي لا أشر ف منهء» ولا أشرف من معرفته » ولا أشرف 
من الاغتباط الناجم مه . إنأه موضوع الموضوعات » وقيمة القيم . 


1 


الجلال * 


إيعود. تاربخ مفهوم اجخليل إلى اونجينوس المزيف . في' بمثه عن 
ذ ابكليل » الذي يعد" أول بحعث تتاول هذا المفهوم بالدرس والتحليل < 
ولاانمد قبل لونجينوس أي اهتمام فلسفي بهذا المنهوم . ولكن إذا كان 
التفكيرٍ الفاسفي قد تأسمَر في معالحة الظواهر ابلطيلة » فان” الفن”.ء ولاشيما 
قن” العمارة » قد جسّد” في مرحلة مبكترة من تاريخه » الكثير من الظواهر 
والأشياء الخليلة الطبيعية منها والاجتماعية . بعنى أنه 'إذا مكان التفكير 
الفاشفي دا تأعتّر في طرخ مفهوم الخليل” » قان” هذا لا يعتي أن” الظواهر 
والأشياء المتصفة بابلملال لم يكن لها وجود” من قبل . 20 


1 وعلى_الرغي من أن أ ونجينوس قد ذا أثير مسأل الال فللفيا ٠‏ 
نإن. ,إثارة ته تلك لم .تدقع ٠‏ بالتفكير الفلسفي لل الاهتمام اللائق بمقهو : 
اليل ,حيث يقي الاعتمام به.هامتيا » .إذا ماقورن” بالحمال . والحق* 
أن” هذا المفهوم لم يتصدر الاهتمام إلا في الفكر العرلي الإسلامي 1 
يالقرنت العاشر الميلادي» على حين أنه تحر في سحيازة المكانة 0 
في الغربٍ الأذربي” » ليك أواخر اقرة الاين عار اللاي اممايودي 


ف 


' و لقد اععبر لونجينوس مزيفا » لان بحثة « الجليل © متتوب 
إليه خط ٠‏ فقد عاش لونجينوس في القرن الثالث » عل حين أن البحث 
بعود إلى القرن الميلادي الاول . 


1١4 


إلى القول إن" دراسة الخلال ني الفكر العربي - الإسلامي تعبي ء فيما 
تعنيه » دراسة النشأة الأول لهذا المفهوم . نقول ذلك ء على الرغم من 
وجود محمث « اليل » المنسوب إلى 'ونجينوس الذي سعى إلى بلورة 
هذا المفهوم . غير أت" المسألة لا تعلق بوجود هذا البحث أو ذلك » 
قدر ما تتعلّق بوجود حركة فكرية فلسفية أخلت على عاتقها دراسة 
الحلال وتبياتن المشاعر المصاحبة له » والتمييز بينه وبين غيره من المفاهيم . 
ونشير إلى أن بحث « الحليل » قد عانى من الإهمال ردحا طويلاً من 
الزمن ع مما جعله عديم التأثير ني التفكير الفلسقي - اللحمالي . وعل أي 
حال » فإن المعالية العربية ‏ الإسلامية لمفهوم اليل تعد من المعابلئاتة 
الحمائية الأولى . وهذا فإن” دراستها تغبيء” مرحلة هامة من مراحل تاريخ 
هذا المفهوم 

وعلى الرغم من ارتباط دراسة اللبلال » في الفكر العربي ‏ الإسلامي 
بالذات والصفات والأفعال الإلية ء فإن تللك الدراسة تقدام لنا 
السمات العامة الي تَندّظم الظواهر والأشياء الخليلة » سواء أكانت إخية 
أم روحية أو مادية أو اجتماعية . وني هذا يكمن عَبى الطرح الخمالي 
لهذا الفكر . فهو ني بتثورته للجلال الإفي يبور مفهوم الخليل بعامة . 
وذلك بصرف النظر عن طبيعة تلك البلورة » وهل هي مثالية أو مادية » 
ميتافيزيقية أو ديالكيكية . 

يذعب المارابي إلى « أن" العظمة واللخلالة واللجد ني الشيء إنما 
يكون بحسب كماله . والأول ( آي الله المؤلف ) ا كان كماله 
باينا لكل' كمال ٠‏ كانت عظمته وجلاله ومجده بايئاً لكل ذي عظمة 
ومجفذ ؛ه (”7) . 


إن" ما يدهب [اه المارالي يكاد يطبع كل" التحديدات اللي جاءت 
بعده بطايعه . إذ إن" من جاء بعده لا يعدو أو يدام تنويعآ أو تمربعاً 
أو شررحاً مطدّلة” » لذلك التحديد الذي عكن تلخصه بآن” الكمال هو 
الجوهر ني الال . فلا وجود للجلال في غياب الكمال أو فيما أصابه 
نقص” ما . هذا من جهة » ومن جهة ثانية » فان” العظمة والمجد من أهم” 
السمات الي يتميّز بها الخليل . فالحليل عظيم وماجد بالضرورة . أي أن" 
العادية والضعة والابتذال والضائة والتفاهة من السمات الي لا يمكن أن 
يسم بها الخليل ؛ وذلك على الرغم من أن" الشيء الذي يتسم بتلك 
السمات حكن أن يكون كاملا كمالا" لاثقاً بد . فالضالة » مثلا” » 
لا توجب النقص أو عدم الكمال. وبهذا ليس كل كامل جليلا » 
بل يشبغي أن يفترن الكمال بالعظمة والمجد حبى يدخ ل بي إطار ابلءلال 
وعلى الرغم من أن" الفاراني يستخدم العظمة وابخعلالة والمجد علىأنها 
صعات مثر ادفة . فإن” هذا الاستخدام ينضيف إضافات هامة على صعيد 
التحديد الحمالي للجلال . فالعظمة الي هي - لغة” ‏ الكبرياء » والمجد 
الذي هو - اغة” ‏ الكدرم والرفعة » يدخخعلان ني نحديد ابعليل الذي هو 
بالضرورة كامل . 

ومن جهة ثالثة » فإن" الفارابي يؤكد أن ابفلال الإلمي فوق كل 
جلال . لآن” جوهره » وهو الككمال الإغي المطلق » فوق كل كمال . 
وإذا ما أشرنا إلى أن" الغارالي ينظر إلى الكمال من منظور ابجوهر 
والعرض - حيث إن الكمال الإلمي كمال بالجوهر » ني حين أن" كمال 
ما سواه كمال بالعرض .. فإنّه ينتج أن" الحلال الإلمي الذي هو كما 
بالجوهر » وفوق” كل كمال ء هو الال التقيقي الأوحد . إنه ابلدلال 
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الذي لايمكن الوصول إايه » أواستيعابه أو التشيله به . وهو ما يدفع أحمد 
حميد الدين الكرماني ‏ الداعية الإسماعيلي ‏ إل القول « إنه تعالى وراء 
الكمال وفوق الخلال » 9") و ١‏ إنه من العلاء ني سمائه ومن الكمال 
في ورائه » (4) . وذلك اتساقاً مع رفّضه العام للصفات الإفية . حيث 
يؤ كد أن لمة استحااة” في وصفه تعالى فهو لا معقول ولا سوس » 
لا ئيس“ ولا أينُس (8) . 

وببذا ء فإن الفارالي قد وضع اللختطوط العامة لمفهوم الخليل » 
البي سار عليها الفكر التمالي العرني - الإسلامي . وذلك باعتباره أن" 
الكمال هو اللوهر ني الخلال ء وأن” العظمة والمجد أو الرفعة من سمات 
ذلك الكمال . فحين يكون الكمال متّصفاً بالعظمة والمجد نكون بازاء 
الحلال . وهذه بدهية من بدهيات ذلك الفكر . حيث يو كلد الكرهاني 
أن « المسكبة والبهاء والقدرة والكبرياء والعظمة والمجد والعلاء والبهجة 
والضياء والغبطة والمسرّة الأشياء كلها في كمالحا الثاني » (5) . 

نلحظ ني قول الكرماني أنّه جعل الكمال الثاني جوهراً لصفات 
الحلال ( كالحيبة والقدرة والكبرياء والعظمة والمجد ) ولصفات اللحمال 
( كالبهجة والضياء والغبطة والمسرة ) . وهو ما يتّسق والطرح اللحمالي 
الملاك الفكر . أما هاذا يقصد الكرماني بالكمال الثاني » فإن” الكرماني 
يذهب إل أن الكمال الأول نخخاص” بالله وحده الذي ابس جوهرا » 
كما أنه ليس عدرضا . أي أن” الكمال الأول لاينطيق عليه معيار ابدوهر 
والعرض - يلاف ما يذهب إليه الماراني ‏ أما الكمال الثاني فهو الكمال 
الذي ينطبق عليه ذلك المعيار. فيكون نم كمال” بالموهر » وآتخخر بالعرض 
وما مهتم له ء تي هذا المجال هو أن الكرماني يو كد -جوهرية الكمال 
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بالنسبة إلى الخلال ء بالإضافة إلى العظمة والمجدوالميبة والقدرة والكير ياء . 
وهذا ما يذهب إليه الحيلاني بقوله « إن" الال عبارة عن صفات العظمة 
والكبرياء والمجد والثناء » (/ا) . أما ابن الدباغ فنيسّسهب نيتللك الصفات 
حين يقول : «ومّن" #انى ( أي الله - المؤلف ) له بشعوته 
الواجبة له من العزّ والقهر والعظمة واببروت والسطوة والقدرة 
والاستيلاء . ونظر إلى نفسه فرآها فقيرة” مققهورة ناقصة ذاهبة في عر 
كبريائه وقهثر سلطانه » فوجد لذلك ني نفسه من الدهش والذهول 
ما يكاد يطمس معام ذاته » ويفّي رسوم صفاته » فيقال إن" هذا 
مشاهد” لصفات الخلال » (8) . 


إن" ما سلف يؤ كنّد أهمية العظمة والمجد ني الخلال » وي كد أيضا 
أهمية بعض الصفات الأخرى من مثل السطوة والقدرة والكبرياء واالحبروت 
والاستيلاء اللي تصب كلها ني صفة عامة يتّصف بها الحلال » ني الفكر 
العربي - الإسلامي + وهي صفة القهر . فادليل الذي هو كامل” وعظيم” 
وماجد” هو قاهر" أيضاً . إنّه قاهر للل"وات الي تشاهده أو تتلقاه . 
أي إذا كانت العظءة والمجد والكمال من صفات الحلال الذاتية ذإن” 
صفة القهر ناجمة من العلاقة بين الخليل والمتلقنتي . وهذا ما يجعل ابن 
الخطيب يرى أن" القهر سر الحلال (4) » ويذهب إلى وصف ايتلال 
بالقاهر )٠١(‏ . كما يجعل ابن عرلي يعر ف ابخلال” » ني كتاب اصطلاح 
الصوفية ء بأنه و تعوت القهر من الحضرة الإفية ؛ )١١(‏ . 


إن" الخليل قاهر » لما فيه من عظمة ومجد 'وقدرة وكبرياء 
وجبروت وسطوة . وبما أن” الأمر كذلك فإن” الأثر النفسبي الانفعالي 
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المرتبط بالحلال يكمن بي المديئبة الي ينُعرفها ابن عرلي بأنها « أثر 
مشاهدة جلال الله ني القلب )١7( ٠»‏ . 


ونشير » هنا » إلى أن" ابن عربي يعرض على اعتبار بعض الصوفية 
أن” الحيبة والأأننْس وصمان لله هذا تحال ء عند ابن عربي الذي يذهب 
لل اعتيارهما وصفيكنٍ الإنسان لا لله » على حين يرى أن" الليلال 
والخمال وصفان لله )١‏ . أي أن” ابن عرلي يز بين الخلال والحيية » 
كما ييز » بين ابلحمال والأنس . فالميئبة" من أثر الال » والأاكس 
من أثر اللحمال . 

نصل » من ذلك » إلى أن الفكر الحمالي العرلي - الإسلامي يتحد"ه 
مفهوم ابكليل من خلال الصفات الذاتية للشيء »ع ومن خلال علاقة 
تلاك الصفات بالإنسان . فعلى الصعيد الأول يرتبط الال بالكمال 
والعظمة والمجد » وعلى الصعيد الآخر يرتيط بتعوت القهر من سطوة 
واستيلاء وكبرياء وقدرة وجبروت . وببذا فان الشيء الكامل ذا 
العظمة والمجد » لكي يكون جليلا بحق » يتبغي أن يكون قاهرا بصفاته 
ومنتعكساآ على شكل هيبة من حيث الأثر النفسي الانفعالي . غير أن 
ذلك الققهر وتلك الهيبة يتبغي أن يكونا ممزو جين بنوع من المحبئة والرغبة 
والحماسة . وذلك كي يكون الموقف الخمالي هن الخليل موقفاً إيحابيا . 
وإلا" ذإن” القهر من دون المحبّة يغدو سلبيآ ممقوتاً . وني هذا نتشكر 
ثنائية اتقهر والعشق ء عند السهروردي . حيث إن الأعلى قاهر" ومعشوق" 
بالنسية إلى الأدنى مته . 

ذلك هو التحديد العام لمفهوم اليل . أما بالتسبة إلى الخلال الإلي » 
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فإن” ابسأ'ة تخدو أكثر تشعبآ » وأدق” متسلكا . إذ إن" الكلام يتناول 
ذاتآ لا مادءة لها ولا شكل » لا معقرلة ولا محسوسة » فوق الزمان والمكان » 
لا يمكن إدراكها أو التكهين يجوهرها .وعلى الرغم من ذلك فقد أسهب 
الفلاسفة والمتصوفة العرب_- المسلمون في الحديث عن الكمال وال“للال 
والحمال قيها . 

إن" الحلال الإلمي هو المل الأعلى ني اللخلال ء وما ذلك إلا لأنه 
المتل الأعلى ني الكمال أيضاً . وإذا ما عندنا إل تحديد الفاراني السالف 
للجلال الإلمي » فإننا نضع أيدينا على السمة اللدوهرية الأولى لهذا 
الخلال » وهي أن” كماله فوق كل” كمال . إنه كمال” ني الدرجة 
القصوى من الإطلاقية » أو كمال الكمال بسب تعبير ابن سبعين )١154(‏ . 
أما الكرماني » فعلى الرغم من أنه يرفض أي وصف للذاتالإلهية » 
مهما يكن نوعه » فانه يرى أن" الله فوق الكمال وفوق الخلال ء» وأنه 
« سبحاثه متعال عن الانقسام وبريء من أنحاء النقصان والتمام و(©١)‏ . 
إلا" أنه ينسب الال الإلمي إلى الكمال الأول الذي لا ينطيق عليه معيار 
الجوهر والعرّض ء كما أنه يقول ناسباً الكمال” والحلال إلى الله « ولا 
يوسم بشي ء يقال عليه ٠‏ وإن" كان من الكمال على الغاية » ومن ابخلال 
على النهاية » إلا" وذلك يليق بما هو دونه ما لا يخلو أن يكون إما 
جوهراً أو عرّضاً »(15) . بمعنى أن" #اولات الكرماني ني عدم وصف 
الذات الإلهية » تبوء معظمها بالفشل ء ولاسيما فيما يتعلّق بالكمال 
والتلال في تلك الذات . إذ إنه بجد نفسه واصفاً إياها » من حيث لا 
يدري .فيصف الله بأنه من الكمال على الغاية» ومن ابكلالعلى النهاية .وليبس 
ما يقوله م.ورىالكمالالمطلقو الخلال المطلق اللذين هما بخاصّان باللموحده. 
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إن" الأسباب الموجبة للكمال الإلهي هي نفسها الأسباب الموجبة 
للجلال الإلمي المطلق . أي أن" العللية والمفارقة والككلية والسّرمدية 
والثيات والغتى والبساطة والعلم والقلد'رة والأتحّدية الي هي أسباب 
الكمال الإلمي تدخل في تحديفد الخلال المطلق . فلا يمكن » وهذه 
الحال » الحديث عن هذا الال بمعزل عن تلك الأسباب ‏ السّمات 
فابلال المطلق » بهذا المعبى » هو العالّة الأأولى ني الحمالات واللعلاللات 
الروحية والمادية » وهو الخلال الذي لا ماداة فيه » ولايتحيئز في مادة » 
وهو كدلي لا يتجزأ وسيط لا يركب » وأحد” لا ثاني ولا ضد 
ولاندد ولامثيل” له » وهو غنيفلا يتاج ولا يريد ولاءيسعى وهوئايتة 
لا يطرً عليه تغيّر أو تبدل » كما أنه لا بداية ولا نباية له أو لوجوده » 
وهو كني القدرة والعلم . إنه » بشكل موجز » المتل” الأعلى ني العلال 
لا يمكن النشبّه به أو معرفته . ومن ثم" لا يمكن وصفه على اللقيقة . 

إن" هذه الأسباب ‏ السمات هي الي تدقع بابن عربي إلى أن 
يمير بين نوعتيئن من اللخلال الإلمي وهما : الحلال المطلق وجلال 
الحمال . حيث ي كد أن” كل ما يقال عن الخلال الإلحي إنما هو كلام” 
على جلان الخمال . أما الخلال المطلق فهو شاص” بالله وحده من حيث 
الوجود” والمعرفة . يقول « إن القرآن يحوي على جلال اللمال وعلى 
الحمال . فأما ابكلال المطلق فليس 1خلوق في معرفته مدثيل” ولا شهود . 
انفرد” الحق” به » وهو الحفدرة الي بزع فيا ال ميتهانه نقستة ا 
هو عليه . فلو كان لنا فيه مدخل” لأاحطنا علما بالله ويا عنده . 
وهذا غدل ه(؟١)‏ . 

إن” تمييز ابن عرلي بين هذين النوعين من الحلال الإلهي يتنسق 
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وتمبيزه بين نوعين من الكمال الإلمي : كمال مطلق » وكمال يقول” 
به حتى نعلم (18) . فاذا كان الكمال المطلق هو مظهر اللخلال المطلق » 
فان” الكمال الذي يقول به حى نعلم » هو مظهر جلال اللحمال الذي 
يمكى اعتباره الصلة” بين الله والعالم . حيث يتجلى الله على العالم يجلال 
جماله . هذا الخلال هو الذي ينعم المتصوفة” ‏ كما يذهيون - 
بمشاهدته والتمئع بمآه » والهيبة من جيروته . وهذا ما يعبر عنه ابن 
الفارض شعراً بقوله : 


يمال حتجيئته يجلال هام" واسنتعذب العتذاب هناك 
فباقدام رَغئية حين يغشاكت 2 باحجام رهبة يخشاكا(9١)‏ 


إن" تتداشمل الخلال ني التمال على صعيد الكمال الإلمي أمر” فرضص” 
نفسَّه على الفلاسفة والمنصوفة على السواء . إذ إن" التفكير يتناول ذاتاً 
واحدة غير مركبة وغير مُتْقسّسمة » وهي الذات الإلهية . وبما أن" 
هذه الذات ني غاية الكمال » فلم يكن بد" من الذهاب إلى أن” ثمة تداشلا” 
بين الخمال وابخلال ني الكمال الإلحي . وهو ما يذهب إليه أقطاب الفكر 
العرني ‏ الإسلامي على اعتلاف منطلقاتهم وأطروحاتهم . فاائدات الإلية 
الي. هي في غاية الكمال » هي ف غاية ابلعلال وفيغايةاحمال أيضاً . 
بما يعني أن التمييز الذي اقترحه ابن عرلي بين الخلال المطلق وجلال اللحمال» 
على الرغم من جداته ينهص مما هو بداهي » ني ذلك الفكر . أي أن" 
ما اقترحه ابن عرلي كامن” ني طبيعةالمُحاكمات المنطقية الي كانت سائدة 
قبله . وهو ما قامسه عند الفاراني وابن سينا وأخوان الصفا والكرمالي 
والغزالي . . الخ . غير أن” ما اقترحه ابن عرلي يتميئز بجداة التصنيف 
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ودقة التعريف . وهو ما استفاد منه المتصوفة التابعون لابن عربي . حيث 
شاعت مصطلحات الحلال المطلق وجلال امال وجمال الخلول : 


ولعل” الحيلاتي من أهم” من” تأثر بما قاله ابن عربي » على هذا 
الصعيد - وعلى أصعدة أشخرى كثيرة - فراح يفصل في الحديث عن 
الحلال الإلي . فيحداد ابخلال” بالإجتمال من جهة » وبالتفصيل من 
جهة ثانية ‏ أما الأول فهو « عبارة عن ذاته بظهوره ني أسمائه وصفغاته 
كما هي عليه على الإجمال وأما على التفصيل فإن” الحلال عيارة عن 
صفات العظمة والكبرياء والمجد والثناء )7١(:‏ . 


ويذهب الليلاني إلى أن الخلال بالإجمال هو الخلال المطلق الذي 
يستحيل شهوداه إلا لله (0) . على حين يذهب إلى أن" للجلال بالتفصيل 
ظهوريكن اثتين » هما : جلال اللخمال وجمال الخلال . الأول يكمن 
في مبادىء ظهور الحيق” على الْلسلق . والثاني يكمن ني اشتداد ظهور 
الحق” ني اتلسائق . بمعنى أن الموجودات توجند يجلال اعمال » وتتميز 
فيما بينها يجمال ابحلال . و كأن” الحيلاني يو كد أن" فعل الحللق والإاد 
والإبداع لا يمكن أن يتم" إلا" بالحلال . جلال الحمال هنا - أما تميتز 
الموجودات فيحتاج إلى امال جمال الخلال هنا أما بالنسية إلى 
الحلال المطلق والحمال المطلق قلا مدشخل للإنسان فيهما » وإن يكن 
لكل متهما مظهر” حسَي « فابلتّة مظهرٌ الحمال المطلق » وابفحيم 
مظهر الخلال المطلق » (9*) . أي أن" مظهر اللحمال يكمن في السعادة 
القصوى » ومظهر الخلال يكمن ني العذاب المطلق . وهذا ما يذاكرنا 
بالقهر المصاحب للجلال . 


ويذهب ابليلاني إلى أن" « لكل اسم أو صفة من أسماء الله تعالى 
وصقاته أثرآ . وذلك الأثر مظهر" لحمال ذلك أو جلاله أو كماله ي(1) . 
فالموجودات كلها قائمة” بأسماء الله وصفاته . ولهذا فإن” ابلفيلاني يرى 
أن" ثمة جلالاة في هذا العالم » كما أن” ثمّة -جمالاة و كمال . آما بالنسية 
إلى الحمال فإن” « الموجودات بأسرها من حيث الإطلاق مظاهر لأسماء 
الحمال بأسرها 26 . وهو يحختلف عن اللخلال الذي مختص” ١‏ يبعض 
الموجودات دون" بعض, كالنتقم والمعلتب والقمّار والمانع وما شابه 
ذلك ء فإن بعض الموجودات مظاهرٌ لها لا كل” الموجودات لاف 
أسماء الحمال » فإن” كثلا منها يعم” الوجود . وهذا مر قوله سبقت 
رحتّمبي غضبي 71(6) . ولهذا فإذا كان الوجود كله أثر؟ من آثار 
الحلال الإلحي فإن” هذا لا يؤدي إل الفول بأن الموجودات كلها ذاتة 
جلال . إنها جميعا ذات جمال » على حين أن" بعضها فقط ذو جلال . 
وبذلك يمكن التوكيد أن" الفكر العربي . الإسلامي بعامة لا ينفي وجود 
الحلال في العالى ككل » وفي بعض الموجودات التي تتمتّع بالكمال 
والعظمة والمجد . بل ينفي نوعاً محددا من ايخلال وهو المطلق . إن” نجلال 
العالم من نوع جلال اللجمال . أو الأصح أن نقول إن” نمة جلالا” ميد 
بالإضافة إلى الخلال المطلق وهذا الخلال المقياد هو جلال العالم وبعضٍ 
موجوداته . نقول ذلك على الرغم من أن ذلك الفكر لا يتحدكث صراحة” 
عن جلال مقيئّد ء كما محد'ث عن الحمال المقيتد . غير أن" منطق 
محاكماته يفرض ما نذهب إليه . وهو ما نلحظه واضحاً عند ابن عرلي 
والحيلائي . 

إن" عدم نسي الجلال عن العام وعن بعض موجوداته قد فرضه 


يل 


الاتكاء” على نظرية الفيض في رؤية الوجود وفي فنهلم نشأته وسيرورته . 
حيث إن" للموجودات بعضآ من صفات أسبابها الموجية » وبا أن 
العلة الأولى هي الذات الإطية يكماها ورجلالها وجمالها » فمن اليدهي 

أن تكو الموجودات الي هي معاولات تلك العلّة ء ذات اقّصاف 
ما بالكمال الذي هو مظهر كل من الخلال وايلسال . وذلك سب 
صفات الموجرد الكامل » من حيث الكيف والكم . 

إن” ذلك هو الذي يكمن وراء اعتبار الحيلاتي أن" الموجودات كافة” 
قائمة” بأسماع الحمال » وأن” بعض المرجودات قام” يأسماء الخلال . 
مع الإشارة لل أن" الموجودات كلها لا تقوم من دون أسماء الكمال . 
فالكمال هو اللخوهر وهو النشأة والسيرورة » كما أنه المظهر . 
ما ذهب إليه ابن عرلي »قبل الخيلاني » حين راح يسقرر اه 
آيةر في كتاب الله تعالى ولا كلمة ( أي موجود - المؤلف ) في الوجود- 
إل .ولا ثلحتة' أومده جلال وجمال وكمال ‏ فكمالها معرفة” 
ذاتها ورعاة وده وغان” مقامها . وجلالها وجمالها معرفة” توجتهها 
على من تتوجته عليه بالحيئبة والأأنس والقبض والبسط واللحوف 
والرجاء » (97) . وني هذا الإطار يتخصص” عبد الغي النايلسي الكمال 
بالذات الإلهية » على حين مخصيّص الأسماء” والصفات بابحمال » والأحكام” 
والأفعال بالحلال (7) . وهو ما لا يختلف من حيث ا وهر عن ا.ن عرني 
والحيلاني . 

إن" الإقرار بأن” ثمة جلالا” فيما هو مادي . وني الحياة الإنسانية » 
أمر” يتححسَب للفكر اللحمالي العربي -- الإسلامي » بوصفه ميتافيزيقيا -- 
موضوعيآ . وقد تُقدكر ذلك حين نتذكر أن" هيغل قد نفى الحلالك عن 
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الحياة الإنسانية وذلك من منظور أن اللانبائية واللاخدودية من صفات 
الخلال . فما هو مُبائي ومحدود » لا يمكن اعتباره :» عند هيغل متكضويآ 
تحت اللخلال . وبما أن" اللانهائية واللاحدودية من صفات الله » فإن” هيغل 


يرى أن" ثمة جليلا” واحداً » هو الله (55) . 

وعلى الرغم من أن" الفكر الحمالي العرني - الإسلامي يؤكتّد أن" 
اللانبائية واللادودية من صفات الله أو من صفات الخلال الإلمي ء 
فإنه لا يذهب إل اعتبارهما شرطنيئن من شروط الخلال عامة . إذ 
إن ما يتصف به ابلعلال” الإلمي لا يشرط بالضرورة الحلالات الروحية 
والمادية في الوجود . ولهذا كان من الطبيعي أن لا ينفي ذلك الفكر إمكانية 
وجود الخلال في الحياة الإنسانية . بل إقّه يؤكده » بشكل, لا لبنس 
فيه . إذ إن" ما يشرط الخلال عامة يكمن بي الكمال والعظمة والمجد 
والقهر » كما لاحظنا سابقاً . 

إن" المنطلق الميتافيزيقي» الملك الفكر » لم يؤد ء إذآ » إل قفني 
الحلال عن الحياة الإنسانية . وذلك على الرغم من أن مبحث الخلال 
ينضوي » في ذلك الفكر » نحت مبحث الإلهيات . بمعبى أن” المدف 
لم يكن ني تحليل الحلال » بل ني بحث الذات الإلهية . وكان أؤلى ببذا 
الفكر أن يذهب إلى ما ذهب إليه هيغل . غير أنه نظر إلى المسألة من 
منظور آخخر أكثر واقعية .ونقصد إقراره بُوجود الغلال ني العالم والحياة 
الإنسانية . صحيح أن" ذلك الحلال يبقى دود وعرضيا ومُكئتسبا 
إذا ما قورن بابتلال الإلمي » إلا" أنسوجود . ني تباية المطاف . بل إن” ' 
وجود الحلال ني العالم يقتضيه وجود' الخلال الإلمي بالضرورة . 

نصل من ذلك إل أن" للجلال الإلمي منحيديئن : منحى مطلقاً 


١86 


لا يمكن مشاهدته أو معرفته . وذلك كما يؤكند الغزالي بقوله 
« فالا حاطة بكط جلال الله متحال » (ه؟) . ومنحى تسبي إن" 
صم التعبير - يمكن الوصول إليه والتممّع به . وهذا ما يعبر عته يعض 
المتصوّقة بالقول : إن السير إل الله ينتهي أما السير ني الله فلا يتتهي » . 
بمعبى أت” الوصول إلى جلال الحمال أمر ممكن » غير أن” الوصول إل 
الإحاطة بالحلال المطلق أمر عمال . ولعل” مثال الدائرة هو الأنسب 
للتعبير عن اللخلال المطلق » فلا بداية ولا نجاية فيه . « وهيهات أن يدخل 
الدائرة . . . والدائرة” مالتها باب » (55) » كما يعبر الحلااج . 
وك ما ينبغي التنبيه إليه » في هذا المجال » هو أنه لا انفصال بين الخلال 
المطلق و-جلال الخمال بي الذات الإلهية » مثلما أنه لا انفصال بين الخلال 
والحمال فيها . فبي ذات واحدة غير مركبّة وغير منلقسمة . وهذا 
فإن” هذه التقسيمات لا تتناول الذات بل تتناول العلاقة” بها . قالذات" 
واحدة” غير أن" تأئيراتها متعدادة ومتدوعة . فمّن” تتوجنه إليه الذات 
الإفية بدعوت القهر يكون مشاهدا لصفات جلال اللحمال » ومن” 
تتوجنه إليه بنعوت الأأنّس يكون مشاهداً لصفات الكمال أو الأصح : 
لصفات جمال الخلال . وتبقى الذاث الإلحية هي هي ني الحالين . فلا 
اختلاف ولا تير على صعيدها . فهي الكمال المطلق وابلبلال المطلق 
وابهمال المطلق.أما بالتسبة المجلالالحمالوجمال الحلال فيككمسنان في 
علاقة الذات الإلية بالعالم والحياة الإنسانية . و كأني بالمتصوفة قد ذهبوا 
إل إيجاد هذين المفهومين اللحماليين من أجل تسويغ أقاويلهم بالمجاهدة 


- لفد قرأنا هذا القول منذ زمن » ولكن ما عدنا ندكر أين وللن . فالمعذرة من 
عدم العرتيى . 


١5 


والمشاهدة والتواجد والوجد . . الخ . - فلولا هذان المفهومان للا أمكن 
تسويخ الأحوال والمقامات الي يقواون بها . فبما أنه لايمكن مشاهدة 
الحلال المطلق أو معرفته والإحاطة يه ؛ وبا أن” الصوي محس* قي 
نفسه بأن” أمة جلالا” يقهره وبستولي عليه وينفّنيه عن الإحساس بوجوده 3 
فلم يكن د من [إجاد منّهوم تسو عن ذلك وسؤغءه »2 فكان مفهو م 
جلال الحمال . مم الإشارة إلى أن" هذا التسويغ جاء هنسجماً ونظرية 
الفيض الي تنفي أن يكون هنالك اتقطاع بين الموجودات . فالتميز 
والترابط ني الموجودات أمراد بدحيان في نظرية الفيض . ولا تخرج 
الذات الإلهية عن ذلك . فبقدر مأ هي متميزة هي مير ابطة ومتاصلة 
بالموجودات الأخرى . أما اتصاها » على الصعيد اللحمالي » فيكمن في 
جلال الحمال وجمال الحلال » على حين أن” مميزها يكمن فيما هو 
مطلق كمالا” وجلالا” واجمالا” . 


إن" جلال اعمال هو السبب المباشر في وسجود اباعلال قي العالم وني 
الحياة الإنسانية . وعلى الرغم من أن الفكر اللحمالي العربي - الإسلامي 
لا يتوقق عند هذا الحلال ممططلا أو مصدقا أو متحصيا » نإنه 
أكد وجوده بشكل لا لبس فيه . وذلك من ثشخلال 0 أن الال 
يكمن في الكمال والعظمة والمجد والقهر . فكل”" ما يتمتع بهذه السمات 
هو جليل بالضرورة . غير أن ابلتلال ني العالموالنياة 0 
نقطة” في بحر الال الإلمي . والدئيل” على ذلك ما حدث للجبل الذي 
أصبح دكا تسيا أمام موسى » حين انكشف له جلال الحمال الإلحي . 
ويعق ابن عربي على ذلك بقوله « فلمًا تحللى ربلّه للجبل جعلته ذلك 
التجلي ك1 فما أعتدمه ولكن آزال شموشخه وعلوة ؛ 598) . مما 


لاه 1 


يعني أنه لا فسبة بين جلال العالم وجلال ابلدمال الإلي . إذ إن" جلال 
الخبل أصبح عندامآ ‏ على الصعيد الحمالي لا الوجودي - حين انكشف 
له جلال' الحمال . أما بالنسبة إلى موسى ء فقد خر صعقاً ء لا رأى 
ما صيّر الخبل دكدآ (لا؟) . وهذا ما يحيانا على الحديث عن المشاعر 
ا مصاحية للجلال » كسا يطرحها الفكر اللحمالي العربي ‏ الإسلامي . 
حكن النوكيد أن" المشاعر المصاحية للجلال تتحداد بتعوت الميعية 
والقهر . وذلك من متل اللوف والانقياض والاندهاش والذهول والمحو 
والفناء والإحساس بالعجز والفقر واللل” وما إلى فلك . وغني" عن البيان 
أن" الفكر امال العرني الإسلامي يتحدأث عن هذه النعوت بوصفها 
مصاحية” لتلقي جلال الخمال الإلمي . غير أن" هله النعموت بمكنها 
أن تكون مصاحبة للجلال عامة . بعنى أثنا نستطيع أن نفيد منها في تحديد 
المشاعر المصاحية للجلال عامة » بصرف النظر عما إِذا كان الميآ أو 
روحيآ أو ماديا . ومن البدهي أن" هذه النعوت هي الدرجة القصوى الي 
يمكن أن تصل إلها المشاعر الإنسانية ني تلقنيها للجلال . 
فالأثر النضسي ‏ الانفعالي الذي يسُخلفه ابعلال » في الذات الإنسانية » 
يتحد"د إذا يتعوت الهيية والقهر . ومن هذا المنطلق قال بعض المتصوفة 
« من" كُوشف بصفات الحمال عاش » ومن كوشف بصفة الال 
طاش » (8؟) . وقال أنمرون هم اقعد على هذا البساط وإياله” 
والاثيساط 55(6) . وقال ابن الفارض : 


وأظنه م يتدارٍ ؤال” صبايي ١‏ إذظل مانْتهيا يع زجماله ٠‏ (٠م)‏ 


» ب يعت ماله : أي يجلال جماله . 


1١ مه‎ 


فالاستمرار ني تلقي اللحلال أمر ني غاية الصعوبة . إذ إنه يجعل 
الذات الإنسانية ‏ أو الأصح ذات العارف - في حالة دائمة من الإحساس 
بالقهر والذل” والفقر والمحتو والفاء . . . إنها « تطيش » وهذا ما لا يمكن 
احتماله بشكل دام . ولعل” مَشّل الحلا'ج من أوضح الأمثلة على ذلك . 
لقد و طاش » يصئة الملال » حين كوش ف بم! » فما عاد يّس” يما حوله. 
غير أن" ني هذ! لذة” جمالية ما بعدتها للة” » كما يو كد المتصوفة . 
إنها لذة القهر والحيبة . وهي للة لا تتبسّر إلا للصّفئوة من العارفين . 
وقد لا ننهم هذه اللذة القانمة على التهر » الي يسعى إليها المتصوافة » 
إلا من خلال صفة المَحنُو والمناء . حيث تى ذات العارف وتتتمحى 
في جلال الحمال» ولا يبقى منها أثر . وتكمن عَظمة” هذه اللذة ! 
أن" ذات العارف تتخلّص من تركيبها لتعود إلى أضّلها البسيط . بمعنى 
أن" لذة الال هي لذة العودة إلى الأصل » إل البساطة إنها لل"ة 
الحروج من التركيب والتعقيد » والدخول ني البساطة البى هي ننخاصّة بالله 
وحده . وبما أن" اللحروج من التركيب والتعقرد أمر ليس سهلا » فمن 
الطبيعي أن تكون ثمّة معاناة أو مجاهدة . ومن هذا المنطلق فان” اللذة 
الناجمة من اللحلال » وإن"' تكن لذاة” قهرية » هي أعمق اللذدّات ابكمالية 
وأمنتعّها . وما ذلك إلا” لأذها ناجمة من جلال الجوهر ‏ أي الله 
ومن جمال العودة إل الأصل . وكأن” كل ما يقال عن المج 
والذل” والعقر » ليس في حقيقته » بالنسبة إلى المتصوّفة » إلا" قوة” 
وعرّة وغنى . بعنى أن الذل” الذي حس” به ذات العارف أمام جلال 
الحمال ينعكس عرّة فيها وذلك ني علاقتها بالذوات الأخترى . إن" 


ذات العارف ذايلة” وفقيرة وحقيرة بسدار ما هى ذات عزة وغنى 
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وسمورٌّ . وما ذلك إلا" يسبب علاقتها المتواصلة يجلال امال الإلمي . 
وي هذا يكمن الحانب الإيجاني من الخلال الذي قد يبدو للوهنة الأولى 
بسبب كثرة لأقوال عن القهر و والليوف والانقباض - ماحقاً مسرعياً . 
غير أن" المسأ'ة ايست على هذا النحو . فابطلال يقدر ما يفكي ويمحو 
ويأغاصف ويدذل” ء يؤكد الذاث العارفة ويعمّق فيها الإحساس 
بااعزة والكير ياء والغى . مع الإشارة إلى أن" الإفناء والإذلال والإضعاف 
والممَحسُو الناجمة هن العلاقة باعلال ليست بالنسية إلى المتصوعة إلا" شكلاة” 
توصل به إلى الجوهر الإنساني اليسيط . 
إن" التداخل الدي أشرنا إليه سايقاً » بين اللخلال والحمال بي الذات 
الإلية قد أد'ى إل التداخل بين المشاعر المصاحية للجلال » والمشاعر 
المصاحية للجمال » مع غلبة الأأولى على الثانية . أي أن" الطيبة من جلال 
امال تبدو ممزوجة اس و ابن عرئي « إذا تجلتى لنا جلال امال 
أنسئنا وئولا ذلك اتهَلكتنا ذإن” الخلال والهيبة لا يبقى اسلطائهما شيء' . 
فيتقايل ذلك الخلال” مته بالأأنس منا انكون ني المشاهدة على الاعتدال 
066 عق لتقل اما انرق ول تذاهل » (10") . ون ل طالب اللكي 
م الوب هو المحبوب . فمحيئته تونسهم وتترجيهم » وهيبثه 
م وشخيفهم . فخوفهم من المهابة ئي لاد و تعيمهم 
في مسهابة . فلهلم” ني مقام اللنوف والمحية معنتد لون » (7) . 
واقد 0 السهروردي إلى أن” الوجود قا" على ثنائية القهر والعشق . 
فواجب الوجود قاهر لغيره » وعاشق” لذاته » ومعشوق” لذاته » واغيره . 
آما الموسجودات الأشترى فتقوم على أن الأعلى قاهر ومعشوق” الأدني . 
ولا يرج من هذه الثنائية موجود (8") . مما يعني أن" أمة -جدلا” بين 
اطيية والآأنس » عتد السهرور دي على صعيد الو-جود برمته 1. 


بلحل 


فالتداخل بين الحيبة والأنس ء إزاء جلال الحمال » مع غلية الهيبة » 
م تغرضه طبيعة الذات الإلهية غير المركبة أو المنقسمة » وتفغر ضه أيضاً 
طبيعة المفهوم الحمالي ( جلال الحمال ) الذي :يل على أن الحيئة الظاهرة 
تكمن ني الحلال . أما الهيئة الباطتة فتكمن ني الحمال . هتأتي الحيبة من 
الحيئة الظاهرة ء ويأتي الأنس من الغينة الباطنة . عيكون الامتزاج أهرآ 
بدهيا . وهو ما يظهري قول القائل : 


أشتاه فإذا يدا أطرقت هن إجلاله 
لا شميفة” بل هيبة” وصيانة” ‏ لخسصاله 
ف كنك تعمد وأروم” طيكف خياله شارف 


وما يظهر ني قول أني حمزة الدراساني : 
أراك- وي من هيلي اك وحشةة” 
موسي بالألطف منك” وبالعطلف رهم 
وب قول ابن المارض الذي مر بنا سابقآ : 
جمال حجَبئته يلال هام واستعذدب العذاب هتناكا 
قباقدام رغبة حين يغشاك بإحجام وهبة عشاكا 
إن" و استعذاب العذاب » يلخّص اللذة الحمالية الناجمة من العلاةة 
بالحلال» كما يلخص” الأساس الذي تقومعليهالمشاعر المصاحيةللجلال »وهو 
التداضمل بين بخلالو ابلعمال ديم يسمَى يجلال الحمال » خُ التصوف الإسلامي. 
إن" ما سلف » هو الذي جعل بعضهم يقول : اتعد على هذا 
البساط 6 وإياك” والانساط . فالمقعود عل بساط امال له ينبي أن 
يؤدي إلى سوء الأدب مع الذات الإلهية » كما يؤكند ابن عرني (5”) » 
حبث ينبغي أن يكون لس الحمال ممزوجآ مهيبة الحلال . 


لكل االبئية الجمائية م١١‏ 


وهكذا نلحظ أن" الأثر النفسي - الانفعالي الذي دمه الخلال 
يكمن ير الهيبة الممزوجة بالرغية والأنس . واو لم يكن الآمر كذلك 
لا كان بالإمكات الوصول إل المشاهدة الصوفية » و'كان الخلال ماحماً 
ومرعبآ ومفزعآ . وهو ما يؤدي إل الفور والهرب والابتعاد . وهذا 
ما لا يقول به المتصوفة . إن التأرجح بين الميبة والأنس ء والرهبة 
والرغبة » والقبض والبسط » والخوف والرجاء » والإحجام والإقدام » 
والطيشش والعيش » يشكثل الأثار النفسية ‏ الانفعالية الي تنجم من علاقة 
الذات الإنسانية بجلال الحمال الإلمي . وهو ما ينضيء الأآثار الي يخدفها 
الال عامة . 

إن” ذلك التأر.جح هو ما يعبّر عنه الغزالي بقوله عن علاقة العارفين 
بالته « ثم" تجلتى لهم بأسمائه وصفقاته حى أشرقت بأنوار معرفته » 
ثم كتشّف لهم عن ستيتحات وجهه حتى احترقت بنار عحبته اع ثم 
احتجب عنها بكنه جلاله حّى تاهت في بيداء كبريائه وعظمته » 
فكلما اهتزت للاحظة كه الحلال غتشينها من الهش ما اغبر ني ورجه 
العقل و بصيرته » و كلما همّت بالانصراف آبسة” وديت من مسّرادقات 
اهمال صي رآأينها الايس'عن َيل الحق” يجمهئله وعجلته» فبقيت بينالرد” 
والقبول والصد والوصول غقىفي بحر معر فته و حت رق ة“بنار تنه »0 . 

حكن تكثيف ما سلف بالقول إن ابخلال عامة » في الفكر ابلممالي 
العربي - الإسلامي يتحدد بالكمال والعظمة والمجد والقهر » . ويتحداد 
أثره الاتمسي - الانفعالي بالحيبة الممزوجة بالأنس . وهو ما يجعل الذات 


» - راجم الشكل رقم ( 1١‏ ) . 
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المتلقمية أكثر سمو » وأعمق” إحساساً بضرورة الارتفاع عما هو مبتذل" 
ورخيص وتاقه . وإذا كات اللخلال الإلي قد احتاز على الأهمية الأولى 
والكبرى » ني ذلك الفكر ء ذإن هذا لم يمنع من الإقرار بوجود الال 
في العالم وني الحياة الإنسانية . بل إن" كمة تو كيدا واضحاً الك . 

والحق” أن” ما طرحه دذا الفكر » على صعيد الخلال » ما يزال 
يحتفظ أهميته بالنسبة إلى التحديد الخمالي لمفهوم الال » ني علم 
الحمال المعاصر ء» بمختلف مناهجه ومتطلقاته ولاسيما فيما يتعلّق 
بالأثر النفسي - الانمعالي الذي يحد ده هذا العلم بامتراج الرهبة والرغبة 
أو الحماسة . وهو ما أكلاه الفكر الحمالي العري .. الإسلامي . مع الإشارة 
إلى أن" العظمة والمجد أو الرفعة منالسمات الي لا يمكن تجاهلها ني نحديد 
الال » كما يؤكد علم اللحمال المعاصر . إن الاختلاف بين هذا العلم 
وذلك الفكر لا يكمن ٠»‏ ف أساسه » بي الأطروحات اللحمااية الخاصة 
بالحلال . بل يكمن : اللطق اوهل هو عل أن ميتاي يقن . ولهذا 
فان الإفادة من تلك الأطروحات أمر ممكن . ولاسيما إذا كان المنطلق 
العلمي هو الناظم لتلك الإفادة الي نرى أن" لما ضرورة ثقافية ئي تأصيل 
ما هو جمالي عربياً . 

وأخيرآ » إذا كنا قد توقّفئا عند المتصوفة أكثر مما توقّفنا عئد 
الفلاسفة » فما ذلك إلا" لأن” أولئتك قد أسْهبوا في الحديث عن الخلال . 
غير أن ما ينبغي قوله » ني هذا المجال » هو أن ما طرحه المتصوفة 
لا يختلف عن التسق العام الذي يتنظم تفكير الفلاسفة التأثرين بنظرية 
الفيض . أي أن" ما أسْهتب فيه المتصوّفة يتّسق وما أوجز فيه الفلاسفة. 
ويكفي أن نذكر أن" الفارالي حين يذهب إلى إمكانية الاتصال بابحلال 


رلكل 


الإلمي من خلال العقل المنفعل » لا يمختلف كثيرا عن ابن سينا الذي اعتير 
أن” مسّجاورة النفس لذلك الال هي السعادة القصوى » وبا أن المجاورة 
هى الحدف عتد ابن سينا » فمن البدهي أن" لا يمختلف عن السهروردي 
الذي اعتير أن" المشاهدة هي الحدف . وبا أن المشاهدة تعبي السعادة 
القتصوى . فان” هذايؤدي إل المَحُو والفناء . إذ إنهما يسعمنيان العودة 
إل الأصل » وهو اللخوهر البسيط . وهذا الحدف النهائي لكل من أهل 
البرهان وأهل العرفان » على الصعيد الوجودي . بمعنى أن ما لم يقله 
الفيلسوف حرفيآ قاله المتصوف . مع التنبيه إلى أن ثمة فوارق أساسية 
بينهما على المستوى المنهجي والمعرني والأيديواوجي . 

إن" بمة سلسنة واحدة من حيث اللوهر » متنوعة من حرث المظهر » 
تنظم الفكر الحمالي العرني ‏ الإسلامي . والسبب المنهجيي ذلك يكمن 
في نظرية الفيض » ثي الدرجة الأولى . هذه النظرية الي -جعلت اللقاء 
بين أهل البرهان وأهل العرفان مُمْكا وقائماآ بالفعل . فلا غرابة » إذا » 
في أن يكون الُعلّم الثاني » الفاراي » ذا ترزوع صوني واضح ء 
أو أن يكون الشيخ الأكير » ابن عربي » متفلسة؟ ؛ ولا غرابة أيضاً 
في أن يأخذ السهروردي با قالهالشيخ الرئيس » ابن سينا » حرقياآ » 
في الكثير من المواضع ٠‏ ء لي كلد به عرفانيته . إذ إن" النسق الفكري 
العالم واحد ء ولاسيما على الصعيد احمالي . وهو الذي بم" له ني هذا 
الحديث . 

»م إن معظم ما ذهب إليه السهروردي نجده عند ابن سيئا بالحرف أو بالعى » 


تصرمحاً أو تلميساً . أما الاختلاف بيتهما فلا يكاد يعدو اللغة التعبيرية » وهل هي عرفانية 
أو يرهانية . 
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الحجمال 


إن" مبحث الحمال » ني الفكر الحمالي العربي - الإسلامي » أكثر 
غنى وتنوعاً واتساعآ منمبحث الال . حيث يشتمل الحديث فيه على 
الموجودات كافة » باشتلاف درجاتما بي رتثبة الوجود . وهو ما أدى 
إل تقسيمات عداذ لا نجدها ني الخلال الذي احتازت فيه الذات الإلهية 
على الأهمية الأولى والعظمى معآ . وعلى الرغم منأن” الخمال لا يختاف 
عن اللتلال » تي ذلك » فإن” الموجودات الأنخرى تحوز فيه على مكانة 
لا كن تجاهلها البتة . وقد لا نبالغ ني القول إن المجال الذي ناله 
الحديث عن جمال العالم قد يسضاهي » من حيث الكم” » المجال الذي 
ذاله الحديث عن جمال الذات الإطية . فغالبآ ماي" الاستدلال على جمال 
تلك الذات بجمالات العالم . أي غالبا مايكون الحديث عن هذه ابلتمالاات 
تمهيدآ أو مقدامة منطقية الحديث عن ذلك الخمال . 

تقد اعتتى هذا الفكر بمفهوم امال اعتناء نخاصا ء وجعله في مركز 
اهتماماته . يحيث بمكن الاو كيد أنه لا وجود لتفاسف أو متصوّف 
لم يكن له رأي ي الحمال » بصرف النظر عن كونه إلهيآ أو روحيآ أو 
معنويا أو ماديا » وبصرف النظر أيضاً عن كون ذلك الرأي مُسهبا 
أو موجزآ » تصريحآ أو تلميحا . وكأن” الهديث ني اللحمال أصبح أمراآ 


1" 


من مستلزمات التفكير الفلسفي والصوني ٠»‏ أو كأن” المنظومة الفلسفية 
أو الصوفية ‏ للفيلسوف أو الصو - لا تكتمل إلا بمعاحة ما هو جمالي 
في الوجود . ولا شلك أن” ني ذلك دلا'ة واضحة عل ىأهمية ما هو جمالي » 
ني الحضارة العربية - الإسلامية » وعلى اتساع الفكر وعمقه . وبذلك ؛ 
فإن” الاعتناء بعفهوم الحمال » وبا هو جمالي عامة » ايس أمرا عارضا 
أو ثانويآ . ني هذا القكر . بل إنه من الأمور الأساسية فيه » فبما أن" 
الذات الإهية هي الموضوع الأشرف والأهّم والأبرز » ني أطروحات 
هذا الفكر ء وبا أن" الكمال والخلال والحمال من صفات هذه الذات ؛ 
فمن البدهي أن يكون لمذه الصفات - المفاهيم مكانة تليق يمكافة تلك 
الذنات ‏ الموضوع . غير أن الأمر لم يبق ني هذه الحدود » بل نجاوزها 
إل معابلة كل" ما هو جمالي . وأصبح موضوحع هذا التتجاوز مستقلا” 
وقائمآ بذاته » وإن' يكن هذا لا يعني الانقطاع عن الموضوح الأصل . 
إذ إن" الذات الإهية تبقى في مقدامة الاهتمامات » وتبقى الميدأ والغاية 
بالنسية إلى هذا الفكر سواء أكان عرعانيا أم برهائيا أم بيانياً . 

إن ثمة إقرار؟ بأن الحمال هو السمة المشتركة بين الموجودات كافة . 
إنّه السمة التي لا يخْلو منها موجود حار على كماله اللائق به . فحى 
الموجودات البي تطغى عليها صفة الخلال لا نخلو من الحمال . يل حى 
القبح أيضآ رأى فيه بعضهم نوعآ من الحمال © وذلك من منظور 
« الاعتبار ة كما سوف يتبيئن فيما بعد . ومن هنا ء فان” الحديث عن 
امال يعني ء ني أساسه ء حديئا عن الوجود برّممّته » منظوراً إليه من 
الخانب الحمالي . وهذا ما لا نلحظه ني الحديث عن اليم الحمالية الأخرى . 
وهو ما يفسر الأهمية الي الها مقهوم اللحمال » في ذلك الفكر . 


5ك5ا 


وننبغي الإشارة إلى أن" مفردة الحمال هي الأكثر استخداماً وشيوعاً . 
غير أن” ثمة بعض المفردات ترد" أحيانا للدلالة على ابخمال » وغابآً 
ما ترد مصاحبة” لها . وذلك من متل البهاءوالزينة والفسئن . وهي إذ 
ترادف مفردة اللحمال » لا تأتي للأراكم - تراكم الصفات ‏ بقدر 
ما تأي لتؤكد بعض الحوانب في الحمال » توضيحا أو تفسيرآ . 


لقد توضّح » سابقآ » أن" الكمال هو الخوهر والمظهر ني التلال . 
وهذا ما نراه أيضاً باانسبة إلى الكمال . خلا اخختلاف بين الحمالات 
واحلالات على صعيد الكمال . بل الاختلاف يكمن ثي الصفات المصاحبة 
للكمال في كل منهما. فما دام الكمال كأنه الكائن » فلا يجوز الكلام 
على اليم اللحمالية الإيجابية بمعزل عن الكمال » ٠‏ ثلما لا يجوز الكلام على 
القيم االحمالية السلبية بحضوره . وبذلك نفهم الاهنمام العظيم الذي حي 
به مفهوم الكمال » ني دلك العكر . حيث ي كد العاراني أن" و ابلحمال 
والبهاء والزينة في كل موجود هو أن يوجد وجوده الأفضل ويحصل 
له كمالله الأخير » (8*) » ويؤ كتّد الكرءاني أنّه م كلما كان الشيء 
المدارّك أجمع للكمال والحمال والزينة واليهاء والحسئن والضياء 
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والموافقة لمُدركه » كان قرح المدرك نه به أعظم » (9") » ويقول 


ابن سينا : « لا مكن أن يكون جمال أو بباء قوق أن الود الاهي 


عقلية” محضة» خيرية" عضة » عريّةعن كل" واحد من أنحاء النقص )4٠(6‏ 
ويقول ابن اللتطيب ٠:‏ الكمال” مظهر ابخمال ومجل له » وهو كالمادة 
لصّورته » (41) » ويرى السهروردي « أن" جمال كل شيء هو حصول 
كماله اللايق به » (47 )» والغزالي هو الآخر يقول « كل شي ء فجمالله 


يذهل 


ان 


وحسته في أن يبحضر كماله اللائق به الممكن” له . فإذا كان جميع 
كمالاته الممكنة حاضراً فهو في غاية امال »وإن كان الحاضرٌ بعضها 
له" من اسن والحمال يقدر ما حضر » (29) » أما النايلسي عيرى 
أن" الكمال هو «١‏ اللخامح للجلال والجمال » (44) . 

يضح » من هله الأقوال » أن" الحمال يرتبط بالكمال ارتباط 
المعلول بالعدّة . فالكمال” هو حامل الخمال على كافة الأصعدة » إلطيآ 
وروحيا ومعنويآ وماديا . والغفول” بغير ذلك ء غير واردر في الفكر 
الحمالي العرلي - الإسلامي الذي ذهب إلى أن" الوجود درمته جميل » 
لأنه مبني” أساسآ على الكمال . وهو عبني" على الكمال لآن علته الأآولى 
تكمن يْ الواحد الذي هو المثل الأعلل المطلق بي الكمال ٠‏ كمعبى أن” 
جمال العالم يدل” على جمال المائض الأول أو الحااق . وبما أن” الأمر 
كذلك ء فلا مجال للحديث عن القبح» في هذا العالم . إذ لا يمكن أن 
يفيض القبح من الله الذي هو مبدأ كل" جمال » « فارتفع حكم' القبح 
المطلق من الوجود فلم يبق” إل امسن المطلق ه (565) . كما يقول 
الليالاقي .' 

وعلى الرغم من الأهمية الي بحظى يبا الكمال ني محديد ابخمال » 
إلا أنه لا يودي وحده إلى أن يكون الموجود جميلا . فلابد” من أن 
يتدّصف المو-جود بالاعتدال علاوة على الكمال . أي أن" الكمال الموصوف 
بالاعتدال هو المظهر الوجودي للجمال . والحق” أن” ع إجماعا لافنا 
للنظر » في ذلك الفكر ء على صفة الاعتدال المصاحبة لكمال اللحمال . 
بحيث لا نكاد نعثر على متفاسف أو متصوف مرج عن ذلك ٠‏ . فكما 


ه - لا ينيقي أن نتفل عن أن للاعتدال أهمية كيرى في الدين الإسلامي . ولاس ] 
على الصعيد الأخلال . 


4ا 


أن" نمّة اتفاقآً على .جوهرية الكمال بالنسبة إلى ابلعمال والخلال » فثمة 
اتفاق” أيضآ على ضرورة اتّصاف كمال الحمال بالاعتدال . 


ويمكن تعريف الاعتدال » بالاستناد إلى ابن عرني » بأنّه المرتبة 
الوسطى المحمودة بان النقيضيئن المذمومين . أو كما يقول « فلمنًا 
وأينا أن" الحمد والدذم” على الفعل من جهة ما شرعا نظرنا كيف نجمع 
طرفَيئن وواسطة” لنجعل الطر فين مذموم؟ ولنجعل الوسط محمودآ الذي 
هو حل” اعتدال » (45) » و « المعتدل بينهما الغير مائل إلى أحد الطرفين 
ميلا” كمليآ هو المحمود 47(6) . قعدم الغلوّ والشطط في كل” شيء 
هو محل الاعتدال . وهذا ينطبق على الماديات » كما ينطبق على المعنويات . 
ولكن ما تنبغي الإشارة إليه هو أن" الاعتدال اعتثبر حمودآ لأنه يتوسّط 
يبن طرفين هذمومين تحديدا . أما إذا كان أحد” الطرفين محموداً » فلا 
مال للحديث عن الاعتدال . فهو لايتوسّط بن الْصحّة والمرض مثلا” » 
أو بين الفضيلة والرذيلة » أو بين الكمال والتقص بل يتوسط بين القيم 
السلبية والشطط والغلو في القيم الإبجايبة . بحيث تبدو هذه سلبية” بوجنه 
من الوجوه . وبذلك نفهم لماذا يرى ابن عربي أن" الاستفراغ للنظر ني 
عالم النور مذموم” . إذ إنه لا يبقى فيه للإنسان « ما يدبّربه عالّم- طبيعته 
فقنسد سريعاً قبل حصول الكمال » (48) . على حين أنه ينيغي ‏ بحسب 
ابن عرني -- أن يكون ثمة اعتدال” بين عالم النور المحض وعالم الظلمة 
المحض » على صعيد الحياة الإنسانية . 


وهذا ما يؤدي إلى القول بأن مفهوم الاعتدال يرتبط بطبيعة كل” 
فوع ء وكل” جنس من الأفواع والأنجئاس . فما تعتدل به الروحانيات 
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لا تعتدل به المسمانيات » وما يعتدل به الإنسان لا تعدل به الغزلان الخ ...ة 

فعلى الرغم من أن" عالم التور هو المقداس ٠»‏ عند ابن عربي »© فإنه 
يغدو سلبيا » فيما إذا جعله الإفسان غايته الوحيدة » مهملا طبيعته 
المادية . إن" الاعتدال » على هذا الصعيد » بي الحياة الانسانية يكدن في 
الجمع بين عالم النور وعالم الظلمة » بين الروحاتي واللمسماني . وبغير 
ذلك يغدو الأمر مذمومآ أو غير معتدل . على حين أن" عالم النثور لو 


ل ين 


داخمله شيع من عالم الظامة 'فَسسَّد » وافتقد إلى الكمال والاعتدال . 

ينتج من ذلك أن" مفهوم الاعتدال معهوم' يشتمل على ما هو مادي 
ومعنوي وروحاني » ويتحداد بأنه الرسط المحمود بين طر فين مذمومين . 
إن" الاعتدال هو الوسيلة الي تمنع من الوقوع في الخطأ والشر والقبح 
وكل” ما هو سلبي" مذموم ؛ وهو الوسيلة التي نجعل من الموجود متنسما 
يكل" ما هو إيجاني » ولاسيما بالحمال . 

وقد يبدو أن" هذا المفهوم ينحصر ني حدود الشيء الواحد » جزئياً 
كان أو كليا . كأن" تنتصفة الآنف أو الأأذن أو الوجه أو ابخسد” كلة 
بالاعتدال . غير أن" هذا المفهوم يشتمل » بالإضافة إلى ذلك » على العلاقه . 
فيما بين الأبعاد والأصوات والحجوم والأجزاء والمعاني والحركات 
والأفعال والألوان مما يعني أن” مفهوم الاعتدال ينطوي على عداة 
مصطلحات وهي : التناسب والتناسق والتوافق والانسجام . هذه 
المصطلحات التي تعترضنا بين الفينة والأخرى » عند هذا المفكدّر أو , 
ذاك » لا تختلف من حيث المؤدى عن الاعتدال . أو الأصم أن نقول : 
إن” الاعتدال في الأبعاد والأجزاء والعجوم والأفعال هو نفسه التناسب 
والتناسق . وني الأصوات والمعاني والحركات والألوان. هو نفسه , 


ليوا 


التوافق والانسجام . وكأتنا بالفكر المحمالي العربي - الإسلامي قد ذهب 
إلى اعتبار أن" مفهوم الاعتدال هو الأأم” والمصدر لتلك المصطلحات : 
فابن سينا مثلا" يتحد'ث عن التوافق والانسجام في الموسيقا » فيقول 
و ليس التذاذ” النفس بالتغّم هو لاتفاقها كيف اتفق » بل إثما يتم 
الالعذاذ بأمور أخرى تضاف إلى الاتفاق » مقل : كون الأبعاد 
بعد الاتفاق متناسبة” التقطيع وكونها فاضلةة” في باببا » فإن يعض 


الاتفاقات أفضل' من بعض لما يعمل عليها من صيغة الانتقال 
وصورة الإيقاع وكون الغالب من الإيقاع معتدلا” ...ل فتسمام” 


اللحن متعلتّق” ينظام الأبعاد المعتداة وهي اللحنيتات الكبار وما هو أكبر 
منها أو أصغر » فإنما تؤنس النفس' فرحا بالمعتدلات حتى يقسع 
للها . » (55) . ١‏ : 

إن" شكة اهتمام هذا الفكر بمفهوم الاعتدال قد دفعه إذآ إلى اعتبار 
الاعتدال أساسا ني التحديد الحمالي لما هو جميل؛ وإل اعتباره مصدرآ 
للكثير من المصطلحات الحمااية الي يستخدمها . بل يمكن التوكيد أيضاً 
أن شدأة هذا الاهتمام قد أدى إلى نوع من التداخل بين الكمال 
والاعتدال . فقد يبدو الكمال اعتدالاة » والاعتدال كمالاة » في 
بعض المواضع » وعند بعض المفكرين » غير أن" هذا التداخل قايل 
الحدوث . ولا تبدف هذه الإشارة إلا" إلى الأآهمية الي ذالها مفهوم , 
الاعتدال . فابن الدباغ يرى أن" « كمال صورة الإنسان الظاهرة أي 
تناسّب أعضائها واعتدال مزاجها ٠‏ وامتزاج البياض والدمثرة في 


4 أي اعتعلال الخلق والتوكيب والاختلاط » بجسب نظرية الفيض ٠‏ 


ميل 


لوها ورقتّة بشَرّتها وغير ذلك ٠‏ .(50) . وهو ما كن رآه أيضاً أبو حيان 
التوحيدي )201١('‏ . 

وتكمن أهمية الاعتدال » على صعيد الحمال » في كونه يرتبط 
ارتباط عضويآ بالأآئس والالتذاذ والارتياح» وهي من المشاعر المصاحبة 
للجمال . فالاعتدال » في الشيء » هو السبب المباشر ني تلك المشاعر . 
وإذا ما عنّدنا إلى كلام ابن سينا السالف ء فإننا مده يو كنّد أن" التفس 
إتما تؤنس فرحا بالمعتدلات . مما يعبي أن" الاعتدال يسجم سوا" 
الإنسان وقواه النفسية والذهنية . إن" هذه الواس” والقوى لا تلتذ" ولا 
ترتاح ولا تتسجم إلا مع المعتدلات ء ومن ثم" فإنها لا تحمس" بالمرح 
إلا" بها . وكأن” الغيء غير المعتدل ينرهق الحواس” والنفس” معا » 
فلا تتمكن من الالتذاذ به . وبذلك عإن” مفهوم الاعتدال يتداخل في 
بعض الأحيان » ني عفهوم الملاثم الذي اعتبره الفكر العرلي الإسلامي 
سيباً في اللذة . وذلك من خلال تعريف اللذءة بأنها إدراك الملاثم » كما 
سوا ف يتوضلح في الفصل القادم . 

أي أن" الاعتدال لا يختلف » من حبث اللذة » عن الملاءمة . غير 
أنهما يختلفان في كون الاعتدال صفة" ني الشيء » أما الملاءمة فهي 
صفة العلاقة اللسسية أو الروحية بالشيء . ومن هنا لا يمكن اعتبار 
المعتدل هو الملانم إلا" من حيث اللذة . وبذلك فإن” الملاءمة تنطوي نحت 
مفهوم الاعتدال . كما انطوى نحته التناسّب والتناسق والتوافّق 
والانسجام . 

إن” إعطاء الاعتدال هذه الاهمية يكمن » إذآ » ني ملاءمته واس" 
الإنسان وفواه التفسية والذهتية . فالنفس” لا تلتل” بشيء فوق التذاذها 


ففدل 


بالمعتدل . كما يؤكد اين سينا (95) . ولعل” هذا ما دفع ابن عرني إلى 
القول بأن” « الحمال ثبت رفّعة العبد » (08) . إذ إنه يمعزز فيه 
الإحساس بالانسجام والطمأنينة والأانس والارتياح . أو لتقل" إنه 
يَعزّز فيه الإحساس بأهمية وجوده . وهو ما يجعله رفيعا ني إنسانيته . 
وذلك يبخلاف الشتطط والغلو والإفراط والتنافر الي رهق الإفسان 
وتنئهيك” حواسّه وقواه » فتجعله يحس” باقضاعه وتفاهته وعدم 
الانسجام والتلاؤم مع عاله المحيط . 
إن" الاعتدال » بهذا المعبى . لا يجعل من العالم -جميلا” فحسب» بل إنه 
أيضا بتشعر الإنسان بأهمية وجوده »2 وذلك من شلال توافقه مع 
حواس الإنسان وقواه . فلا يَسْتعلٍ على تلك الحواس والقوى ولا 
يمرهقها أو يسنشهكها » فيبدو الإنسان » فيما لو حدث ذلك » عاجزآ 
وضعيفاً ومتأزما . 
نصل ء مما سلف إلى أن" الكمال الموصوف بالاعتدال هو المحل* 
الذي يسكن فيه ابدمال ٠‏ . وثقول : هو المحل” الذي يسكن فيه ابحمال» 
لآن” ثمة نوع من الاتفاق بين أهل البرهان وأهل العرفان » على أن" 
الحمال سر روحاني أو إشراق نوراني أو قوة عقلية ‏ وهي ني معنى 
واحد من حيث المؤدءى - جاءت نتيجة الفيض الإلي لما هو تفسي" . 
ععنى أن الحمال يرتيط بالئفس لا بالمادة . فليست الماد"ة سوى حامل 
للجمال » غير أن" هذا الحامل ئيس حياديا . فهو إما أن يرز جمال 
النفس على أكمل وََجنّه » أو أن يميء إليه إساءة تشُخل” به . فثمة علاقة 


» - راجع الشكل رقم ( ؟ ) . 


يفيل 


جدلة بين النفس وامادة . ولكن ذلك لا يؤدي إلى الوحدة بينهما . فنّهما 
ليسا شي واحد » وإن” بدا أنّهما كذلك . وهو ما يدفع ابن الدباغ إلى 
القول يأت” امال شيء” زائد” على اللخسمية (04) . ويُسوغ ما يذهب 
إليه بالقول « لو فَرَضّنا صورة” إنسانية على أتم شكل, وأكمل هيثةر 
وألطفها من جسم لا تملله الحياة ولا يُشرق عليه نور النفس لم يكن 
للقلب علاقة” بلك الصورة ولو كانت على أتم' ما ينبغي من الإحكام » 
الهم إلا" أن تكون مُذكرة” يجمال من هي مثال” له من الذ'وات 
الحية ابلعميلة » (4ه) . وت وكيدآ لهذا يقول « ولو فرضتا تعرّي الأجسام 
عن روح الحمال حتى لا يُقئْهسم مع الحسم شيء" إلا" كونه من اللحم 
والدم والعظم واخلد كجسم اميت لوجدنا النفس تافر عن ذلك بطيعها » 
كما تتفر عن جسم الميلّت ولو كان محبوبا لها قبل الموت » (08) . 

إن" اين الدياغ في ذهابه لل أن الحمال شيء" زائد على ابلسمية » 
لا يختلف عن الفكر الحمالي العربي - الإسلامي بعامة . وهو إذا “كان قد 
ذهب إلى تسويغ ذلك من خلال جسم الميت الفاقد بالضرورة للجمال ©» 
حبّى لو كان ميا للتوّ » فإن” غيره من المتصوفة والفلاسفة لم يكن بحاجة 
إلى هذا التسويغ . إذ إن" ابحمال يرتبط باللطيف الروحاني لا بالكثيف 
المسماقي . إنه من عالم العقل أو النور أو النفس أو الروح » لا من عالم 
المادة أو الغالمة أو المباء . ولهذا ذإ ابحمال لا سد . إنما الذي يسفسسد 
هو مادّة” الخمال أو حاملله . وكيف يفسد ما ليس بمادي ؟ 1 . ذلك 
هو المنطق العام الذي يدَنْظم هذا الفكر . حيث تم" اعتبار امال مرا 
رؤحانيآ فى الأشياء » لا صفة” من صفاتها المادية . ولا شك" في أن" هذا 
ينسجم والقول بأن” « أقص” وجودي الشيء هو بمادته » وأكمل 


مدنا 


وجوديه هو بالصورة » (05) . يحسب الفارابي » أو كما يقول ابن 
سينا في واجب الوجود « هو الحمال والكمال والرتئبة والبعمّد عن المخالطة 
للمادة والعد”م وما بالقوة وسائر ما به يتيسح وجود” الشيء وينزل 
ويتَسْفئّل . » (07) . فبما أن" النققص والعدم والفساد والتسفل والقبح 
من صفات المادة » فمن البدهي أن لا يكون الحمال عنصراً ماديا . فكيف 
لما له تلك السمات أن يتّصف يما هو روحاني لطيف !. 


ولكن هذا الروحاني اللطيف لا يعكنه أن يتبدءى إلا" بذلك المسماني 
الكثيف . أي أن" الاطافة لا تظهر إلا" بالكثافة » على أن تكون هذه 
ذات كمال واعتدال ؛ وببذا فإن” امال يتتخير أعدل” النشآات 
المسمانية ليحل” فيه » من دون أن يتحد به » لما بينهما من اختلاف 
وتناقض - وهو التناقض القائم بين الروحاني واللسماني ‏ ولذا لا غرابة 
في أن يعد الحمال شبثاً زائداً على الحسمية . ولا غرابة ني أن يقول 
ابن اللحطيب في نور الله ٠‏ ونوره القدامي هو سر الوجود والحياة 
والخمال والكمال » (58) . أو يقول ابن طفيل « وليس ني الوجود كمال” 
ولا حسّن” ولا بهاء ولا جمال إلا" صادر من جهته ( أي من جهة 
الله المو لف ) وفائض من قيله . » (08) . أو يقول التوحيدي ني الذات 
الإلمية : « هي سبب حسْن كل" حُسّن » وهي الي تفيض بالحسن 
على غيرها » إذ كانت معدنه ومبله ء وإِنما الت الأشياء كلها الحسن” 
والحمال” والبهاء” منها ويبا . » (50) . ويقول ابن الفارض في ذلك : 

فالفية. رق تعيورةة "لسرن لي 
روحي يها تصبو إلى معبى نضي )6١(‏ 


لفل 


وأيغاً : 
ولطف الأواني في الحقيقة تايع” للطف المعاني والمعاني بها تَتدّمو؟») 

وهذا يمكن القول بأن” وصف الأشياء المادية بالخمال هو 
من قبيل المجاز لا الحقيقة » لأن' امال شيء خار.ج عن صفاتما المادية . 
غير أن” هذه الصفات هامة جدا في استقيال امال . فإذا ما “كان ابحسم 
ناقصا أو غير معتدل : فإنه يعجز عن استقبال ايفمال أو حمله . أما 
الاستقيال اسن فيكمن في ابلسم الكامل المعتددل » كما توضح من 
قبل . ومن هنا ء فإن” كثرة وصف الأشياء بالحمال » يتبغي أن لا توهمنا 
بأن” الفكر الحمالي العربي -- الإسلامي يذهب إلى اعتبار الحمال صفة 
مادية ني الأشياء والظواهر . فلا جمال فيما هو مادي » ولكن أيضا 
لا ظهورّ للجمال » في العالم » من دون المادباته . وبهذا فإن” كل” 
ما سلف » من حديث عن الكمال والاعتدال في الأشياء إنما هو من 
صنفات المامل لا الحمول . إذ المحمول يبقى سر روحانياً » وإن” 
استوعيه الخامل . وهذا ينسجم تمامآ ونظرية الفيض الي تفترض أن" 
المادة مجرد حامل للصورة أو النفس - وهما بمعتى واحد ء في هذا 
الفكر - كما تفترض أن المادة لا توجد قبل التفس . فا مادة ولجدتت 
بالنفنس ومنأجئلها » وهي تسد على حين أن النفس بافية” غير 
فاسدة ١‏ 

وإذا كان الكمال » في هذا الفكر » ينقسم إلى مطاق ومقيك » وينقسم 
المقيّد منه إل ظاهر وباطن ء فإن” امال هو الاتعر ينقسم إلى مطلق 
ومقيد » وينقسم المقيد منه إلى وك وجزني » وظاهر وباطن . وهو 
000 »ل واضح أن الكلام » هنا لا علاقة لها يايفمال المعنوي . 


ا١الك‎ 


ما سوف نتوقق عنده » مُسُترشدين بما يقوله ابن الدباغ الذي لا 
لا يخرج عن التّسق العام ء لهذا الفكر . بل إنه يعبر عنه أكمل تعبير . 
فلم يكن ابن الدباغ يسعى إلى التفرد والتميز » ني كتابه « مشارق أنوار 
القذرب . . . » ء بقدر ما كان يسعى إلى تقديم النظرة الحمالية العربية 
الإسلامبة » من خلال حديثه عن النظرة العرفانية . وذلك يلاف 
ابن اللتطيب الذي راح يهاجم ابن الدباخ » ي كتابه « روضه التعريف 
بالحب الشريف » » واعدا بأن يقول شيئاً مختلفً وجديدا » وإذ به يكاد 
يركاد عبارات ابن الدباغ حرفا حرفاً . 

يقرل ابن الدباغ » بعد أن قنسمم احمال فسمين : مطلقا ومقيدآ 
و أما المطلق قهو الذي يستحقته الله تعالى » ويستفرد به دون شعملقه » 
فلا يشا رٍكنّه فيه مخلوق” . وهلءا هو ابلحمال الإلمي جل" عن تمثيل وتكييف 
وتشبيه أو وصف حقيقة » عسجز الآولون بوالاتحروت عن إدراك 
و ذاته فلا يسا ركه قيره ولا يعلمه سواه » (58) . 

فالحمال الإلمحي المطلق » إذآ » غير قابل للإدرالك » فهو يعلو على 
الأفهام » ويستعصي عل التحديد . وعلى الرغم من ذلك فإن” أحاديث 
مطولة دارت حول هذا الأعمال » حيث يمكن القول إن" ما يقال .حول 
ااذات الإلمية يقال حول هذا ابلحمال . وذلك من مثل العاتية والمفارقة 
والكلية والسرمدية والثبات والغنى والبساطة والعلم والقدرة والأاحّدية الي 
هي أسباب الكمال الإلمي . يقول الغزالي » ني ذلك » « وابعميل المطلق 
هو الواحد الذي لاند له » الفرد الذي لا ضداله ء الصّمّد الذي لا 
منازع له » الغني الذي لا حاجة لهءالقادرّ الذي يفعل ما يشاء » ويمحكم 
ما يريد لاراد” لحكمه ولا مسقب لقضائه » العام" الذي لا يعزب عن 


ذل االبئية الجمالية م1 


علمه مثقال ذرّة في السموات والأرض » القاهر ا الول 
الذي لا أوّل لوجوده » الأبدي الذي لا آثعر لبقائه » الضروري الوجودٍ 
الذي لا يحوم إمكان العدم حول حتقترته » القيوم” الذي يقوم بنفسه 
ويقوم كل" موجود به 07 1١‏ 53 

إن كون الحمال المطلق » على هذا النحو » هو الذي يجعل منه 
علة” أولى في احمالات الروحية والمسية .فسن كل”جمالٍ فيه يتكثمن » 
وكل” جمال » في العام » هو حَسَئة” من حستاته . أو كما يقول ابن 
سيتا 9 فالواجب الونجود له اللحمال” واليهاء والمحض وهو ميد -جمال 
كل شبيء ويهاء كل ثبيء » (660) . 

وما ينبغي الإشارة إليه ‏ في هذا االمجال » هو أن" الكرماني ريختلف 
مع غيره من المفكرين ء في تسبة اللحمال المطلق - وكذلك الكمال 
وابلتلال - إل الذدات الإهية . ويرى أن” هذه الذات لا يمكن وضفها 
بأية صفة مهما تكن مجردة . ولهذا ينسب امال المطلق إلى العقل الأول 
لا يل الذذات الإلحية الي هي « فوق نباية المراتب ني اللتلال والعظمة 
والكيرياء والسناء والقد'رة والبهاء على أمر يضيق” مجال” العقول في 
الإحاطة به . » (55) . وببذا فإن” كل" الصفات التي وصفّت بها الذات 
الإحية » عند غيره من المنكرين » يرى أن تنسب إلى العقل الأول 
الذي هو العلّة الأولى في الكمال والحلال وابلحمال » وني كل" شيء 
عل الإطلاق (519) . 

ولكن إذا كان الكرماني يختلف » على هذا الصعيد » مع غيره » فإنه 
يآتثلف تماما ني تحديد الحمال المطلق بصفاته وآثاره » وهو ما نهتم” له 
في هذا المجال . 


تفيل 


إن" امال الطلق لا يتحيكز في مادة ولا يتكيف بشكل أو هيثة . 
إنه فوق التحيئر والتكيقف . ولحذا فهو مبدأً اللحمالات كاذة” » وهو عللتها 
الأأولى . حيث جتمعّت فيه كل" أجناس امال . وذلك كما يقول 
أبن الفارض : 

فقت أهل ابفمال حسمن وحستى 

فبهم' فاقة” إلى معتسساكسا 
يتُحلْسْر العسائقون حت واي 

وجميع املاح نحت لواكا زناف 
وأيضاً : 
وما ملت القلوب تزاحمت 

على حْسّتهسا للعاشقن مطامم 


رام فى 


تجمّعت الأهوام” فيها ‏ وحستها 
يديع » لأنواع المحاسن -جسامع (39) 

وقد يبدو أن" ثمة تناقضا وفع فيه الفكر الحمالي العربي ‏ الإسلامي . 
ولك من خلال القول بدّفي التحيكز والتكيلف » ويإثبات اهمال 
المطلق والللة الناجمة منه . إذْ كيف بمكن أن يكون جمال أو لذة من 
دون التد لعشكر 0 

والحق أن هذا الفكر قد فَطن إلى ذلك » فكانت الإجابة » 
بالنسبة إليه » تكمن بي أن" اعمال بعامة شيء' زائد على السمية ‏ 
إنه سر روحاني ينُضِطرٌ » في هذا العالى » إلى أن يتخيل له مسكنا في 


اخحيل 


المادة والمظهر . هذا من جهة ومن موهة ثانية » فإن اللذة الحمسية ايست 
إلا" واحدة من اللذات التي تحداث عنها هذا الفكر . ونشير » هنا » إلى 
أن” اللذة الروحانية هي الأرقى والأشرف من بين اللذات . ما يعني أن 
الحمال الذي هو سر روحاني ينجم منه الذة روحانية لا حسية وإن" تكن 
هذه اللذّة محمولة » في بعض الأحيان على اللذة الحسّية . غير أن" ما تد ركه 
الحواس من الخمال ليس سوى المظهر » أو كما يقول ابن الدباغ إن” 
« الذي يدركه اليصر هو مظهر اعمال لاذاته » )/٠١(‏ . بمعتى أن" الذي 
يدركه البصرٌ ويلتل" يه هو الكمال الموصوف بالاعتدال . أما امال ففوق” 
اراس" » لأنله » كما أسلقنا » سر ووجاق 1 


ويهذا فإن” نمة اتساقاً لا تناقضاً بين ذفني التحيثز والتكيّف » وإثبات 
الحمال واللذة الناجمة منه . نقول ذلك بصرف النظر عن علمية هذا 
الانساق أو عدم علميته . 


ويرتبط بالحمال المطلق مفهوم -جمال اللتلال الذي طرحه ابن عري » 
وتابعته من بعده المتصرفة » ولاسيما ابليلاني والنابلسي . ويُعد” هذا 
امال هو الصلة بين الحمال المطلق اللخاص بالله وحده » من -حيث الوسجود 
والإدراك ء وبين جمالات العالم التي هي سر من أسرار ذلك اللحمال . 
ويتميتّز جمال الحلال بغتلبة الأأنثس عل المَيئية » وذلك يلاف جلال 
ابحمال الذي تتغلاب فيه المميتبة على الأأننّس . ومن هنا قال ابن عرني 
في الأفس « آثَر مشاهدة -جمال الحضرة الإلهية ني القلب وهو جمالك 
الحلال » (9/1) . وقال ني الميبة « هي أثر مشاهدة سجلال الله ني القلب 
وقد تكون عن ابخمال الذي هو -جمال ابأعلال : (07/1 , 


]ا 


إن” جمال الال لا محختلف » من حيث الصفات »؛ عن الحمال 
المطلق . ولكن على حين أن" المطلق لا يمكن إدراكته ء يسهل إدراله” 
جمال الخلال ء بالتسبة إلى العارفين . وكأن” جمال الخلال وجلال 
اهمال هما الذتراعان - إن صم المجاز - اللذان يد"هما ابحمال المطلق 
إلى العالم » كي يكون جميلا أو جليلا” » وكي تسمو البشرية » لتصل 
إى السعادة القصوى أو اللنة اي هي مظهر اعمال المطلق » كما يقرر 
الحيلاني (7/7) . 

أما الحمال المقيّد ‏ وهو مقي لعلاقته بالمادة -- فيتقسم إل كي" 
وجزثي » وظاهر وباطن . يقول ابن الدباغ « أمنا الكلي” فهو نور قلد'سي” 
فائض من -جمال الحضرة الإلطية سرى في سائر الموجودات علو وسفثلاة » 
باطناً وظاهرآ . . . . فما من" ذرة من العالم إلا" وقد أشرق عليها من 
هذا النور الإلمي والحمال القدمي' بقتدّر احتماله . لكن” قبول الأشياء 
له بقتدر العناية الأزلية » (7/) . 


فابحمال الكل" » هو جمال العالم بمختلف أجزائه ونجوانبه 
ومستوياته . إنه اهمال المُشثرق على عالم الملكوت وعالم الخيروت أو عالم 
النفوس وعالم الأنجسام المعدئية والنباتية واحيوانية والإنسانية . وخذا فإن" 
العالم جميل” بكثليته » وجمالله مشتق” من الحمال الإلي تحديدا . 
وبذلك فقد قيل : ما ثم" إلا" جمال . أو كما قال الحيلاني ‏ وقد مرّ 
بنا قبل قليل - ارتفع حكم القبح المطلق من الوجود » فلم يبق إلا" 
امسن المطلق . 

ولا شك" في أن” هذا ينسجم والقول بأن" « ليس في الوجود إلا 


ليل 


الله » (4/) » يتعبير الغزالي . فبما أنه ليس ني الوجود إلا الله » فمن اليد همي 
أن يقال : ما ثم" إلا -جمال . 


غير أن اللحمال الكلي ايس بمستوى واحد » من الحضور» في 
ا موجودات . إنه يختلف بالختلاف الموجودات شداة” وظهورآ ونتصاعة” 
وبهاء” . فلا تمتلك الموجودات كلنها الإمكانية نفسها في استقبال ذلك 
الفيضى الحمالي النور اني . فما يستقيله موجود”- بسبب طببعته - لا يتمكن 
موجود” آخر من استقباله » فيستقيل ما هو أقل” منه . وبذلك فقد تم" 
تسويع مستويات اللحمال ني هذا العالم . فإذا لم يكن العالم كله في مستوى 
واحد من الحمال ء فإن” هذا لا ينهض من طبيعة ذللك امال الفائض » 
بل ينهض من أن المُستقئيل ما استقبل جيّدا » أو ما استقبل إل" 
الدّرو البسير ب بسيب طبيعته الخاصة ‏ من ذلك اعمال . أو بحسب تعيير 
ابن سينا دلا لأن” الفاعل حرم » بل لأن” المتفعل لم يتقنيتل » (ه/) . 


فتبايين” مستويات اللحمال ني العالم ينهض ٠‏ إذآ » من التبايئن في 
طبائع الموجودات وإمكانامها . فما يستطيع الإنسان استقباله من اللحمال 
الفائض لا يستطيعه يوان » وما يستطيعه هذا لا يستطيعه النبات . . . الخ. 
وما تستطيع التفس الإنسائية استقباله لا يستطيعه اللسد . إذ إن النفس 
جوهرة” روحانية من معدن ذلك امال » وهو ما يؤهّلها لاستقيال 
أكبر وأعظم" ؛ على حين أن" ابلسد مادة ظلمائية كثيفة تتناقض وكلك 
اللتطافة الروحانية » وهو ما يجعل إمكاناته ني الاستقبال أقل”" . 

غير أن" الإقرار بوجود ابلعمال الكل لا يودي بالضرورة إلى الإقرار 
بوجوب إدراكه من البشر كافة” . يقول ابن الدباغ « ابحمال الكلي” لم 


يديل 


يَخْل” عنه موجود » اكن لا يدركه على القيقة إلا" من كانت ذاتنه 
كليةت . كما أن” من كانت ذاتله جزئية” لا يسارك إلا اعمال 
الحرئي » (075 . وبدهي أن" صاحب الذات الكلية ايس سوى العارف 
أو الإنفسان الكامل بعامة . على -حين أن" عامة الناس من ذوي النفوس 
الحزئية » ايس م في امال الكلي' مدل" أو مطماح . 

وبهذا » فاذا كان اللحمال المطلق لا يدر كه أحد” غير الله » فان” 
الحمال الكلي” لا يدركه إلا العارفون الذين ذواتهم كلية" » أما اهمال 
الحزئي فهو مهدورٌ نعامة الماس من ذوي التفوس الحزثية » يستطيبوقته 
ويلتذ ون به . وهو مايحيلنا على النراتبية الي تفير ضها ذظرية الفيض . 
فالتراتبية ليست قائونة وجودي” واجتماعياً فحسب بل هي قانون ذوثي 
جمالي أيضا . 


أما بالنسبة إلى ابإحمال اليزئي ‏ فهو نور علوي يسنح النفس الإنسائية 
عند إدراك الصورة الحميلة الحاصلة في لوح الخال المتتقش بقلم 
المس” البتصّري » (لالا) . فابحمال الحزثي » إذآ » هو الحمال المشرق 
على الميئات والأشكال الي تتُدارَك بالحواس” الظاهرة . إنه نور علوي 
متحيز فيما هو مادي جزثي . أي إذا كان الغمال الكل متحيزا ني العالم 
كافة ء فان” الحمال اللتزئي «تحيكر ني كل" موجود على حدة . و كأن” 
الفرق بين هذين الهنسين من اللحمال هو فرق" كتمي لا نتوعي . ونا 
فان” من يشاهد كدي الحمال يشاهد بالضرورة جزئي الحمال . أما 
العكس فلا يصح . إذ إن" الاستغراق فيما هو جزثي يمنع من معرفة ما هو 
كثلي” . ومن" هذا المنطلق يقول ابن عربي ١‏ شتغئل” النفسى بالحمال المقيند 
مع الدعوى برية جمال الحق” في الأشياء لا ييُعسول عليه . » (0/8) . 


4 


وينقسم هذا اهمال إلى ظاهر وباطن ٠‏ فالظاهر منه ما يتعلّق بالأنجسام , 
فل يدرك إلا" معها ء والباطن مالا علاقة له معها » وهو اللحمال العقلي 

المجرّد . » (4/) . غير أن" اعمال الظاهر » وإن” كان متعلقا بابقسم » _ 
ولا يدرك إلا" به و متزّه” عن الخلول فيه » وإما معناه تنجلي نفس 
إنسانية وإشرافها على بَِدَنها بأنوار ابادمال . » (1/9) . ولقد تم" النظر 
إلى الحمال الظاهر على أنه أرخص أنواع اعمال . حيث إنه مبتول" للناس , 
كافة ء ولا يكاد يخلو منه كائن أو موجود أرضي » ومتحيّز فيما هو 
مادي جزثي ء وهو فوق ذلك يتم" إدراكه بما هو حسي - عضوي 
( السيع والبصر ) . 

إن" كل” ذلك يجعل منه غير ذي أهمية . بل إن" هذا ايخمال قد 
هوجم هجوما عنيفآ من بعض المفكرين » ولاسيما الغزالي الذي يمكن 
القول إنه أقام نظرته الحمالية على ابتذال امال الظاهر » دفاعاً عن 
اهمال الباطن أو اللفي (60) . إذ لم يربّد1 ني دفاعه عن اللحمال 
الباطن من تبيان ضالة الظاهر وتفاهته . 


ونعتقد أن" الغزالي كان في غى عن هذا الهجوم » لو لم يكن نمة 
افسياق ملموس » ثي مجتمعه إلى الحمال الظاهر دون الباطن وهو ما يؤ كدّده 
الغزالي نفسه بقوله عن الئاس « وأكثر التفائهم إلى صور الأشخاص » 
فيظن أن" ماليس مْبنْصرآ ولا متخيلا” ولا متشكتلا” ولا ملونا مقدار 
فلا يتصوّر حسئنه » (81) . أي أن الانسياق وراء ما هو حسي » 
هو الذي دقع بالغزالي إلى الحجوم الحاد على اللحمال الظاهر . مع تو كيد 
أن” الغزالي ايس متفردآ ني اعتبار هذا النوع أرخخص أنواع اللتمال . 
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بل إن" هذا الموقف شائع عند أهل البرهان وأهل العرقان ؛ مع اشتلاف 
في الدرجة . 

وتنبغي الإشارة » هنا » إلى أن" الهجوم لا يتناول ابحمال” الظاهر » 
من حيث هو -جمال بل يتناول الاهتمام الكبير به مع إهمال ما هو باطن 
أو روحي . فأنواع الحمالات كلها مستمدة من الحمال الإلمي المطلن . 
فهو الذييشرق على الءالمء فيكون منه الكلي واللحرئي والظاهروالباطن 
وذلك بحسب القوايل أو الأشياء القابلة . ما يعني أن" ذلك الهجوم يتناول » 
في الأساس » الاهتمام بما هو حسي »ع وإعلاء اللذات الحسية على اللذة 
الروحانئية ألبي اعتبرها الفكر العربي - الإسلامي في الصدارة 
من بين اللذاات . 

وبالنسية إلى الحمال الباطن فهو » كما يقول ابن الدباغ « ما تقيداه 
الأنوار القدسية الإلمية إذا أشرقت على العقول الزكية . . . ولا يدرك 
هذا ابحمال” إلا" العقول” التي هي في غاية الصفاء المستنيرة من أنواو 
الله التي تكون سببآ الحصول عحبّة الحق” تعالى يجدّمثلة القلب . » (87) . 
ويمكن القول إن" الحمال الباطن يشتمل على قسمين اثنين : الأول عقلي' 
والثاني أخلائي . وهما قسمان متكاملان يصعب الفصل بينهما » وإن" 
يكن الأول معرفياً نظرياً » والثاني اجتماعيآ سلوكي ؛ بمعنى أن" ابلنمال 
الباطن لا يكتمل إلا" بتلازّم المعرفة والسلوك » أو بتلازّم النظرية والتطبيق » 
بالمصطلح المعاصر . 

وعلى حين يذهب أهل البرهان ٠‏ إلى أن” الحمال العقلي المجرد 
يتأسس على ما هو عقلي - فاسفي يذهب أهل العرفان إلى أنه يتأسس 
على ما هو حدمي - إشراتي . ومن هذا المنطلق » وجدنا الغاراي وابن 


نثيل 


سينا وابن باجة يؤ كدّدون أهمية الفلسفة في الكمال العقلي المجزّد » ووجدنا 
المتصوفة يرون في علم الذنوق أو الأحوال » بالإضافة إلى المعارف 
الديئية - اللاهوقية أهمية كبرى ني ذلك الكمال . 


غير أن” المدف النهائي من هذا اللحمال واحد ء على الرغم من 
الاتلاف بين الفلاسةة والمتصوقة » وهوالوصول إل السعادة القصوى 
أي العيش ني الحمال المطلق . فسواء” أكان العقل أم الحدس هو الأساس 
ذإن” الغاية من هذا الحمال واحدة لدى الفريقين . 

ويرتبط الحمال الأخلاتي ارتباطاً وثيقاً بمفهوم اللخير . بل يمكن 
التو كيد أن" ثمة ارتباطا وئيقآ بين اللحمال والخير في أنواع ابمالات 
كانة . سواء أكانت مطلقة أم مقيكدة « كلية أم .جزئية 2 باطنة أم ظاهرة . 
فإذا كان الشرّ عند اين سيئا « هو العتدام” ولا كل عدم يل عام 
مُقْتضى طباع الشيء من الكمالات الثابتة لنوعه وطبيعته » (87) © فإن 
لير » بهذا المعثى » هو حصول القيء على كمالاته الثابتة لنوعه و طبيعته 
وبما أن” وجود الموجودات يقوم بالكمال » إن" الخير ملازم” بالضرورة 
للكمال . آي أن" واللير مقتضى بالذات » والشر مقتضى 
بالعترّض » (84) . وخذا فإن” الخمال الذي يرتيط بالضرورة بالكمال » 
يرتبطٍ بالضرورة أيضآ باللير . ولكن على حين أن" الخمالات كافة 
ترتيط بالخير بمَعناه” الوجودي » يرتيط ابلدمال الأخلائي بالخير بمعناه 
الأخلاتي ‏ الاجتماعي وهوما يعبر عنه الفارابي بقوله : 
«والغير الإرادي والشيّ الإراديوهما الحميل والقيبيح» ذإنهما تسحدثان 
عن الإنسان نخاصة . » (88) . 

وغني" عن البيان أن" ابدمال الأخلاتي يتأسّس على ما يتأسّس عليه 


كما 


الكمال الأخلاني . وذلك من مثثل الحكمة والشجاعة والعفّة والعدالة 
اللي يطلق عليها ابن الدباغ تسمية” الأمّهات الأربع » أو ما يتسمتى عند 
ابن باجة بالفضائل الشكلية . ويقول الغزالي ني ذلك ١‏ وإما الأخلاق 
الحميلة يراد بها العلم والعقل والعفّة والشجاعة والتقوى والكرم والمروءة 
وسائر خلال الثير )465(٠‏ . 


لقد أعطى الفكر اللحمالي العربي ‏ الإسلامي ايخمال الباطن أهمية 
كبرى » على الصعيد الااجتماعي . بحيث يمكن القول إن" الاهتمام بهذا 
اعمال قد جاوز أي اهتمام جمالي آشخر » ما عدا امال المطلق . إذ 
إنه الحمال الذي ينبغي الاتّصاف به للوصول إل الإنسان الكامل . 
فهو وسيلة لا غاية . أي أنه الوسيلة الي يغدو بها الإنسان كاملا » 
بالإضافة إلى الوسائل ‏ الأسباب الأخرى . 


وما ينبغي الإشارة إليه » في هذا المجال » هو أن" نمة تداخلا” كبيراً » 
في هذا الفكر » بين كل من اعمال والكمال الباطنيسن . بحيث يبدو 
الحديث عن هذا يعني الحديث عن ذاك . أما الاختلاف بينهما فيكمن 
في أن" الكمال الباطن قيمة معرفية » ني المقام الأول » أما اعمال الباطن 
فهو قيمة جمالية . 

وببذا فإن اللحمالات لا تتمايز فيما بيئها من حيث الحمال . بل 
تتمايز من حيث اتكوامل . إن" الحوامل أو الظواهر والأشياء هي الي 
تتمايز بحسب طبائعها . وهو ما يدٌوهم أن” ثمة درجات في اللممال . 
غير أن" الأمر ليس كذلك » كما يقرّر هذا الفكر . فالحمال واحد” » 
أما حواملله فهي المتكدّرة والمتنوّعة والمختلفة . ومن هذا المنطلق قال 


اما 


ابن الدباغ « فابلحمال” الكلى روم اللسسال الحزئي وسيره ء وايممال 
الباطن روح الحمال الظاهر وسرّه » والحمال المطلق القنداسي” روح 
الكل" ومسرّ الكل" . فهو روح وسسر الس . » (89) . وهذا ما ينسجم 
ونظرية الفيض الي تفترض الترابط والتكامل على صعيد الوجود كله » 
واي تفرض أيضا أن" ثمة طاقة” فيضية واحدة تسري في الموجودات 
كافة . وهذه الطاقة ثم" النظر إأيها » ني هذا المجال » على أنها هي ابلدمال . 
فكما أن” مصدر هذه الطاقة واحد” » فإن" مصدر اللخمال واحد أيضا . 
وكذلك » فليس ثمة درجات في هذه الطاقة . بل ثة اسمتلاف ني الواملى 
والقوايل ٠‏ . 

وقبل الانتقال إلى الحديث عن المشاعر المصاحبة للجمال » نرى 
لزامآ علينا الإشارة إلى ما يقوله ابن الدباغ في الأهمية التي الها االهمال” 
عند بعض الأقوام « ولهذا تجد” طائفة” من الأأمم من شدة إفراط عشقهم 
لحمال الحيوان البهيمي عبدوه » كما يحكى ذلك عن طائفة من 
الكفار من جتهتال الأ"مم » إذ لم يكن لهم نظر إلى صانعها تعالى الذي 
وَعَيتها ذلك الحمال . » (88) . ويقول أيضا : « فإن” طائفة” أَحيُوا 
النارٌ وهي «جماد واعتقدوا كمالها حتى عبدوها وهم طائفة المجوس ء 
وآتحرون عيدوا الحجارة” وهم الحنود ومن" قاتّدهم ني ذلك من الروم 
والعرب » وآتعرون عيدوا الشجرٌ وهم أيضاً طائفة من العرب » وآتعرون 
عبدوا الحيوانات اليهيمية » (84) . 

إن" هذه الإشارة من أهم” الإشارات التي يطرحها ابن الدباغ حول 
امال وأهميته بالنسبة إلى الإنسانية كافة » وبالنسبة إل العلاقة بين 

.6) 4 ( وابجم الشكلين رقم (0” ) و‎ - ٠ 
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احميل والمقدس . ذابن الدباغ يؤكتّد أن" ابلدمال هو السبب فيعبادة 
بعض الأقوام للجمادات والكائنات الية . أي أن” اهمال قد ثم" التعامل 
معه عل أنه مقد من » بالنسية إلى هذه الأفوام . وكأن” ابدمال هو العلّة 
الأولى في التقديس . فما ليس جميلاةت ‏ أو ما ليس جليلاة - لا يكن 
تقديسه . وهو ما يعني أسبقية الحمالي على الديني بالنسبة إل تلك الأقوام . 
والليق” أن" هذه العلاقة بين اميل والمقدس تبقى صحيحة ء بالتسية 
إلى الأديان السماوية ولاسيما الإسلام . وما ترنيمة” ايأدمال المطلق الي 
يئرتم يما المتصوّفة » ني أحواهم وأشعارهم » إلا" دليل” على صحّة 
هذه المقواة . والفرق على الصعيد ابمالي ‏ بين الأديان الوثنية 
والأديان السماوية يكمن في أن" الأول تتعّد امال اللخزئ » على حين 
تتعبد الثانية الحمال المطلق . 

أما المشاعرٌ المصاحبة للجمال عامة” » فإنشها تتحداد بالأأننس والمحية 
والإعجاب والاغتباط والراحة . حيث يقول القارالي » ثي حديثه عن 
اللذة الي تتتاب العقل الأول » حين يتتصل اجوز الأول أو الله 
« ويحسب زيادة فضيلة الأول على فضيلة ذاته يكون بما قل" الأول" 
فَضْل اغتباطه أكثر من اغتباطه بها عند عتَقئل ذاته وكذلك زيادةة 
التذاذه بذاته بما عسل الأول" على التذاذ ه من ذاته مسب زيادة كمال 
الأول على كمال ذاته وإعجابه بذاته وعشيقه لما بما عَقدّل” من الأول 
على إعجابه بذاته وعشقه لها بما عمقل" من ذائه بحسب زيادة بهاء الأول 
وجماله على ببهاء ذاته وجماها . » (90) . 

إن" هذا المقبوس يؤ كد أن" الفاراي يربط بين الحمال من جهة » 
وبين الإعجاب والعشق والاغتباط والالتذاذ من جهة ثانية . وإذا كان 
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القارائي قد رأى أن" الاغتياط والالتذاذُ اجمان من الكمال » فإن” 
هذا ليه يعني عدم انضوائبما حت اللذة الناجمة من الحمال . إذ إن" 
الاغتباط والالتذاذ من مظاهر الإعجاب والعشق » تمامآ كما أن" الكمال 
مظهر الحمال ومادته . ويذهب ابن طفيل إلى أن" إدراك ابخمال ‏ ويقصد 
المطلق” منه -- يؤدي إل ١‏ لذاة لا اتقصام لا وغبطة لا غاية وراءها 
وببجةوسرورلانباية هما . ٠‏ (41).ويذهب ابنالخطيب إلى أن" المحبة 
هي مر الحمال (47) . كما يذهب إل أن" الاستحسان من متصاحيات 
الحمال إذ 0 لم وجيب الاستحسان إلا" مناسبة” امال المتعجتب منه 
خاصة » (38) ويستشهد ابن الحطيب بقول بعضهم «١‏ المحبّة سرور 
القلب بمطالعة جمال المحبوب » (14) . ويعرّف ابن عربي امال 
بقرله هو « تعوت الإّّحمة والألطاف من الحضرة الإطية » (88) » 
كما يتف الأأنس بأنه د آثْر مشاهدة جمال الحضرة الإفية بي القلب 
وهو جمال ابنلال . » 95) ويقول الغزالي : « فإن” كل" جمال 
محبوب عند مدارك اباعمال وذلك لعيكن امال » لأن” إدراك اللحمال 
فيه عن اللذة » واللذة محبوبة” لذاتها لا لغيرها . . . وكل” لديذ 
محبويٌ وكل” حسمن وجمال فلا يخلو إدراكه عن لذة » (41) . ويقول 
أيضا » فالأنس معناه استبشار القلب فرحه عطالعة ايلحمال » (9448) . 
ويتحكى « أن إبراهيم بن أدهم نركل من الخبل فقيل له : من" أين” 
أقبلت ؟ فقال : عن الأأنس يالله . » (مة) . أما اين الدباغ فيقول : 
و فمّن” تجلتى له محبوبله بشعوت البهجة للنفوس من اللتود والإحسان 
والرحمة والامتنان والعطف الشامل واللطف الكامل ورفع الحجاب 
وتيسير أسباب الاقتراب وسائر الصفات البهية ء الخليلة النورية » 


بلحل 


والتّعوت المبهسجة النسبية الموجبة الانبساط والأدّس واللنةة والسرور 
فيقال إنه مشاهد” اصفات اللحمال » (49) . 

يتوضح » من خلال هذه المقبوسات » أن" المشاعر المصاحبة للجمال 
تتمحور كلها حول مفهوم الأنس » كما تمحورت المشاعر المصاحبة 
للجلال حول مفهوم الحيبة . وبدهي أن" هذه المشاعر تختلف ني الدرجة » 
في إزاء أنواع اهمال . فالأأنس الناجم من اهمال المطلق هو اتل 
الأعلى بي الأنس . ويليه الأنس الناجم من ابلدمال الكلي” » فمن الحمال 
لحري . وعلى صعيد هذا الحمال فإن” الأنس الناجم من ابلعمال الياطن 
أشرف وأعلى من الناجم من ابحمال الظاهر . فكلّما ارتفعت درجة 
امال » من حيث الخوامل » ارتفعت درجة الأنس بالضرورة . 
وكلما اختلفت الخوامل اختلفت بالضرورة أيضاً نوعية” اللذة الناجمة 
من الحمال . وباضتلاف نوعية اللذة تختلف نوعية الأنس . بمعنى أن* 
الحامل المادي ابلعزئي يفرض لذءة جمالية ‏ حسية تتعلق بالسمع واليصر . 
والحامل المعنوي - الياطن يفرضص لذءة جمالية - عقلية » أما الحامل الكلي" 
فيفرض للاة جمالية روحية ؛ على حين أن ابلهمال المطلق يفرض للة 
جمالية ‏ روحانية لا يمكن وصفها أو نحديدها » وإن" تكن لا تتناقض 
وتلك اللذة . يقول ابن العارض ي ذلك : 

إن" قلت عندي فيك كل" صبابةر 

قال الملاحة” لي وكل” لسن في )1١٠١(‏ 

وأيضاً : . 

فذو المحاسن لا تُحصى محاس نه 
وبارع الأأفس لا أعدام' به أنسا )1١1(‏ 
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وقد مر بنا قوله ؛ 
جمعت الأهواء” فيها وعدتوعها 
بديع لأنسو اع المحساسين ‏ تجسامع 


وإذا ما تذكترنا أن" اللميلاني ورى أن" ابلعنة هي مظهر امال 
المطلق » فإن” الأنس التاجم منه يبدو » عندئذ » غاية” في ذاته » وأمرآ 
لا يمكن #ديده . 

وبذلك » فإن اللذة الناومة من اللدمال ت كد إحساس الإنسان 
بذاته » كما تؤكد إحساسه بالظواهر والأشياء » يلاف تللك اللذة 
الناجمة من ابلخلال . بمعنى أن” لذة ابخمال تكشف لنا عن جمالثا » 
كما تكشف عن اللحمال ني العالم . ومن هذا المنطلق جاء تعيير ابن 
الحطيب السابق ذكره من أن الاستحمان هو مناسية اعمال المتعجب 
للجمال المتعجب منه ‏ وجاء قول ابن عرني أيضا من أن ابخلال يقبت 
تقديس الحق” » وأن” الحمال يقبت رفعة العيد ٠‏ . 

وما الانبساط الذي يتحدأث فيه المنصوفة إلا" دليل” على أن” نذدة 
ابخمال مع المشاعر المصاحية له » جحل من الإنسان أعمق” إحسامنا 
يوجوده ء وأعمق إحساس؟ بالعالم من حوله . وإذا ما عدنا إلى كلام 
اتفاراني السابق ذ كذره ٠‏ فنا نجده يؤكّد أن" الاغتباط والااتذاذ 
والإعجاب والعشق إنما تكرن مضاعفة” . وذلك أن" العقل الأول 
يعقل” الكمال واللحمال في الموجود الأول إضافة إل عتله لكماله 
وجماله . وهو ما يؤدي إلى مضاعفة تلك المشاعر . ععبى أن" إدراك 
5 


جمال الآخر يعني إدراك” جمال الذات . فثمة إذآ إدراك لحماليئن في 
وقت واحد » مما يعني مضاعفة اللذ"ة والمشاعر المصاحبة الجمال . 

فصل إل القول إن" اهمال » ني الفكر الحمالي العرني - الإسلامي » 
هو مسر روحاني يتوضّع في الكمال الموصوف بالاعتدال » ويتحدّد 
أثره التفسي -- الانفعالي بالأنس . وهو على درجات متغاوتة » كما 
أن” الأنس على درجات متغاوتة أيضاً . 

إن" الدمال يشمل الوجود يأسثره . حيث لا يخرج من إطاره شيء” 
أو ظاهرة . سواء أكان ذلك ني عالم ابحماد أم عالم الثبات أم الحيوان 
أم الإنسان أم العوالم الروحانية المجردة . إذ الحمال صفة" الوجود المبي' 
أساساً على الكمال » كما يقرر هذا الفكر القائم على نظرية الفيض ني 
منظومته الفلسفية أو الصوفية . 

وإذا كان ابخمال قد اعشبر سر روحائياً » فإن” هذا لم يود إلى 
عدم البحث فيه . يل دفع إل تبيان الصفات الي ينبغي أن تتوافر في 
الحوامل المادية أو المعنوية للجمال . وإذا ما عتَضضضنا الطرف ء قليلا » 
عن المنطق الميتافيزيقي لهذا الفكر » فيمكن القول بأن" نلك الصفات 
هي الأسبابه الموجية للجمال . أي أن الكمال والاعتدال والآنس 
مجتمعة” هي الحمال الذي لا يمكن أن يوجد في غياب واحدة من هذه 
الصفات ‏ الأسياب . 

وننهي هذا الحديث بقول ابن الفارض : 

فقلي وطزني ذا بمعى جمالها 

معنتى وذا مغترى يليكن_قدوام )٠١7(‏ 


دحل اآلبئية الجمالية مه ؟١‏ 


371 ْ 
لسسع 

إن" اهتمام الفكر الجمالي العربي - الإسلامي بمفهوم القبح هو 
أهتمام ثانوي بالنسبة إلى اهتمامه بكل” من الجلال والجمال ولا ينهض 
ذلك من قلة تفكيره فيما هو قبيح بل ينهض من اعتباره أن” الجمال 
هو الأصل" في الظواهر والأاشياء » وأن” القببح عارض من العوارض 
الذاتية أو الخار.جية فثانوية الادتمام تنهوض من ثانوية القبح في العالم . 
وهو ما تفترضه أظرية الفيضص فلا يمكن أ يكوث القبم جوحريا في 
العالم . إذ لو كان كذللث ء لكان القبح » بحسب التساسل الفيضي ء» صفة” 
من صفاتالله . وهذا محال . ومن هذا المنطاق يغفل أبن عربي 
الحديث عن القبح - لأنه غير مؤجود في الآأصل - وذلك في قوله 
«امامن آية في كتاب الله تعالى » ولا كلمة في الوجود إلا ولمها ثلاثهة أو-جه 
جلال وجمال وكمال . فكمالها معرفة ذاتها وعادّة وجودها وغاية 
عقامها . وحلامًا ويجمالا. معرفة توسجهها على من تتوجه عليه بالطيبة 
والأفنس والقيض والبسط والخوف والرجاء » ( ٠١‏ ) وما ذلك إلا 

تعبير عن الجلال والجمال والكمال في الذات الإلية . 

وإذا كان كل من الجلال والجمال يرتبط بالكمال ارتباطا سيبياء 
فن القبح يرتبط بالعدم » ولا كل” عدم » بل عدم مقتضى طباع الشيء 
من الكمالات الثابتة لنوعه وطبيعته » كنامر نا من يريت ابن سينا 
للشر . أي أن" مالا يسحصل على كاله اللائق به الممكن له هو التببح. 
فالقييح » بهذا المءنى . هو عدم الكمال . 
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وهذا لا يحدث إلا بعوارض: تعترض نمو الكائن ١‏ فتمبجمه من 
الحصول على كماله . ويحصر ابن سينا ذللك بالمادة . فال مادة هي الي 
تعترضها العوارض فتمنع الصورة من الظهور على التمام والكمال » 
مما يقتضي التبسح . وذللك « مثل المادة الي يتكوت متها إنسان أو فرس» إذا 
عرض الها من الأسياب الطارئة ما جعاها أردأ مزاج وأعصى جوهرآ » 
فلم تقبل التخطيط والتشكبل والتقويم » فتشوهت الذاقة » ولم يوجد 
المحتاج إليه من كمال المزاج والبنية '» لا لآن الفاعل حرم » بل لأن 
المفعل لم يقبل . » ( .)1١5‏ 


فإذا ما وقعت الصورة في القبح ء فإن هذا لا يعود إلى طبيعتها . بل 
يعود إلى طبيعة المادة الي لم تقبل التتخطيط والتشكيل التقويم » لعوارض 
محددة . هالقبول هو الأصل في المادة » كما أن ااجمال هو الأصل في 
الصورة . وحين تقع الصورة في القبح فسبب ذلك يعود إلى المادة وما 
اعتر مها في أثناء التخطيط والتشكيل والتقويم". وهو ما يؤدي بالضرورة 
إل القول بأن الخير متتضى نالذات والشرٌ مقتضى بالعرش » بتعبير ابن 
سينا . فما دام الكمال هو الأساس في الوجود » فمن البدهي أن يكون 
!لخير مفتضى بالذات » وأن يكون الشر مقتضى بالعرضى . أليس الكمال 
هر الخير ؛ والعدم هو الشر ؟ . 

'وبما أن الأمر كذلك » فلا غرابة في أن يكون الجمال هو الأساس» 
والقبح هو العرض . وهذه المقولة ينبغي أن نتعاءلى معها بمعناها الأوسع . 
أي أن الجمال يرتيط بالصورة التي هي كاملة بالضرورة » بصرف 
النظر عن تحيّرها في المادة . إذ التحير ء في ذاته * عارض يعترض 
الصورة: ‏ لأن الأصل في الصورة هو التجرد » كما يقرر الفكر العربي 
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الإسلامي . ومن هذا يتم" التوكيد أن الصورة المجردة أجمل من الصورة 
المتجسدة . فالصورة في تجردها تبقى محافظة على طبيعتها الروحانية » 
من دون أن تتاووث بالمادة . يمعتى أن اللطافة في الصورة المجردة لا 
تشوبها الكثافة المادية . وحين تتعجسد الصورة أو تتحيز تكون قد دنوات 
في نقيضها وهو المادة . فنتحصل على إثنية اللطافة والكثافة » إثنية الصورة 
والمادة . وهذه الإثية ليست متأصاة إلا في العوالم الجسمانية . أما 
العوالم الروحانية فالأصل فيها هو الأحدية ع أحدية الصورة أو اللطافة . 
ماعد! الله الذي ليس بصورة وليس عادة ء لا يتحيز ولا يتكوف . 

إن دخول الصورة في المادة ئيس ا كتمالا" لها » يل هو ا كتمال للمادة. 
فاللادة لا تكمل إلا بالصورة » أما الصورة فكامأة قيل المادة ويعدها . 
بل إن المادة هي سجنالصورة . وإن يكن هذا السجن لايؤثر في كمال 
الصورة وجماها . إذ لا يؤثر الكثرف في اللطرف . وما نريده في هذا 
المجال هو تو كيد أن المادة » في الأساس » عارض يعترض الصورة» 
فيحوا من التجرد إلى التجسد . فكيف إذا كان هذا العارض الذي هو 
المادة قد اعترضه ما يمئعه من قبول الصورة على أكمل وءجه ! . وما 
الذي يمكن أن تكرن عليه المادة من القبح ! . 

وعلى أية حال » فإن وقوح القبح في الموجودات أمر قايل الحدوث . 
غير أن هذا الوقوع وظيفة مسحددة . يقول ابن سينا « ال'ر في أششخاص 
الموجودات قليل . ومع ذلاك فان جود ااثمر في الأدياء ضرورة" تابعة 
للحاجة إلى الدخير » فإن هذه العناصر لو ل تكن بحيث تتضاد” وتنفعل عن 
الغالب لم يمكن أن تكون عنها هده الأنواع الثريفة . .)٠١6 ( ٠»‏ 

فوظيفة ااشر أو القبح تككمن ء إذا » في تبيان الخير أو الجمال . 
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ومن خلا ٠‏ فإن حقيقة القبح تبدو م؛ كوكا فيها . فما دام القبح ضرورة 
من أجل تبيان الجمال » فمن البدهي أن لا يكون قبحاآ مستنكرا » أو 
لا يكون قبحا البتة » في نهاية المطاف . وهو ما يقرره الجيلاني بوضوح 
تام » حين يقول « فالقبيح من العالم كالمليح عنه باعتبار كونه «سجلى من 
.جالي الجمال الإلغهي لا باعتبار تنوحع الجمال . فإن من الحسن أيضاً 
إبراز -جنس القبيح على قبحه لحفظ مرتبته هن الوجود ه )١1١5(‏ 
ولحذا ذإن ١‏ القبح في الآ'ياء إنما هو للاعتبار لا لنفس ذلك ال'يه. 
قلا يوجد في العالم قبح إلا باعتبار . فارتفع حكم القبح المطلق من 
الوجود فام يبق إلا الحسن المطلق . » ( ٠١١‏ . 
وأمام هذا المنطق يبدو طبيعيا أن" القبح ليس قبحاآ في الأصل . 
بل هو جمال » ولكن من نوع شخاص” . أي أنه جمال على صعيد 
الوظيفة «حيث يتُظهر -جمال الجميل » ولولاه لما كات الجمال ذلاء 
الظهور . بل إن الجيلاني يذهب إلى أبعد من ذلك . محين يقول « كل 
ماخلق الله تعالى فهو مايص بالأصالة . لأنه صورحسنه وجماله . وما حدث 
القببح في الأن'ياء إلا باعتبارات ألا ترى إلى الك'مة الحسنة في بعض 
الأوقات تكون قبيحة ببعض الاعتبارات وهي في نفسها حسنة.»(5١1)‏ 
إن الاعتبار » إذآ » هو السبب في وجود القبح في بعض الموجودات. 
وبما أن القبح يحقق هذه الغاية . غاية الاعتبار . فإن له وجها جميلا 
بالضرورة » وجها نعتبر ونتعظ به ء ونقدر » هن سخلاله » الجماك . 
وهو ما يعبر عنه الجيلاني اظمآ بقوله : 
فكسسل قبيح إن" ننبست لفعساه 
أكللكك معاني الحسن فيه تسارع 
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يكمّل نقصسان القبيح جماله 
5 يننا ثم" نقصان ولاثم' باءع )1١7(‏ 

وبذلك . فإذا كان ابن سينا يرى.أن وظيفة القبح تكمن في تبيان 
الجمال - فإن الءجيلاني يراها تكمن في الاعتبار . وفي الحالين فإن 
القبح يقوم بوظيفة إيجابية . مما يجعل له وجهآ جميلا . 

ويمكن تحديد القبح » علاوة على تحديده » بالنقص » بالتنافر 
أي أن النقص الموصوف بالتنافر هو القبح . وهو ما عبر عنه ابن سيئا » 
سابقآ » بعدم ءطاوعة المادة للتقويم » وها يعبر عنه اين الخطيب بقوله 
« إن التفس إنما تحب الملائم على الجملة » وهو معنى الخير » وتكره. 
المنافر » وهو معنى الشر . ولا نير كالوجود , ولا شر كالعدم(١.١٠)‏ 

ويقول ابن الدياغ « وكذلاك تنفر النفس أيضا عن جسم التبات إذا 
ذهبت نشارته وصوّحت غضارته وانعكست صورته فصار تحطاماً . 
بل تنفر عن الصورة الآدمية إذا ذهب عنها رونق العقل فأظامت » كمن, 
غلب على مزاجه الاليخوليا ء» ولو كانت تلك الصورة «ححبوبة قبل 
ذلاك » وتنفر عن كل ضورة ناقصة الذلق أو مشوهة . ١١5 ٠‏ ). 

فالقبيح » إذ » هو الناقص المتنافر أو المثيواه . وهذا مايذكرنا 
بقول شارل لالو ٠»‏ عالم الجمال الفراسي المعاصر » « لكي تكون الطبيعة 
قبيحة » يجب أن تبدو أنها أخعطأت هدفا ما , وأن نتهمها إلى سعد 
ما شعوريا » بأنها ذ ذشات في تطبيق صياغة فنية ملازمة والتي بدونها تكون 
لا جمالية . والقبح في الطبيعة هو مبدثيا المسخ الأعجوبي؛(١١01)‏ . 
وما يذكرنا أيضا بقول تثمرنيهةفسكي » عالم الجمال الرومي »ء اللي 
فحواه أن الموضوع القبيح هو ذلاك الذي لا ينبثنا باللحياة ولا بتطورها 
الموفق ‏ ١11١ذ)0.‏ 
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إن ابن الدباغ يطرح ٠»‏ في المقبوس السابق » مسألة الإحساس 
بالموت وعلاقتها بالقبح . حيث. يبدو أن القبيح هو ما يذكرنا بالموت 2 
وكآن كل ما يتعارض والحياة » أو ما يمثل نقيضها ينطوي تحت القبح 
أي أن عجز الجسماني (اكثيف عن دمل الروحاني اللطيف يوقعه في 
القبح . إذ إن فحوى هذا العجز يكمن في النقصن من بجهة » وفي التنافر 
من جهة أخرى ء مما يؤهي بالضرورة إلى أن لا تظهر الحياة » كما 
ينبغي لها أن تظهر © في الجسماني العاجز . فيكون دالاً على الموت » 
كما يكون دالاة على القبح . 

وبما أن ذلك لا يمكن أن يكون إلا في بعض الموجودات ٠»‏ فإنه 
لايصح الحديثعن قبح«طاق ٠»‏ أو عن قبح كلي . فليس ثمتقيح' مطلق أو 
قبح كل ؛ كماليس”متقبح نوعي أيضاً . أي القبح الخاص بالنوع ‏ 
وهذا فليس هنالاك إلا القبح الجزئي الذي ينقسم إلى ظاهر وباطن . أما. 
الظاهر فهو ما يتعاق بالأجسام . وقد ساف القول فيه . وأما الباطن فما 
يتعلق بالأخلاق . ولعاه القبح الحقيقي الوحيد الذي لا يمكن أن يكون له 
وجه جميل » على صعيد الوظيفة » وهو نخاص بالإنسان وحده ٠»‏ في 
علاقاته الالجتماعية .. ! 

يتعمد التبببح الباطن بالشرور الإخلاقية التي يعتبرها ابن سينا أنواعاً 
من النقصان .. وذلاك بحي يقول م وكذلاء .الأخلاق إنما هي *روو 
بسيب صدور هذه عنها » وهي مقارئة لأعدام النفس كمالات يجب 
أن يكون لما . » )١١7(‏ . فعدم وجود الفضائل هو عدم الكمال 
الأخلاقي الي هو القبح الباطن . وهو ما يذهب إليه الفارابي حين 
يقرر أن الثر ١‏ الإرادي: يعني القبح ٠.‏ 


ل 


وب*كل عام » فان الصفات المائعة للجمال » الموجبة للقبح الباطن » 
تكمن في نقائض أمهات القيم الى هي الحكمة وا!:ءجاعةوالعفة والعدالة: 
بحسب تصنيف اين الدباغ . مما يعني أن الجهل و التهور وابلبن والخنوع 
والدل” واائراهة والدناءة والاعتساف والسطو والظام . . . . الخ » من 
الصفات الموجبة للقبح الباطن . 

إن هذه التقائص لا تتجعل مئ الإنسان قبيحآ فحسب ٠»‏ بل تمنعه 
أيضاً من الوصول إلى السعادة القصوى ٠»‏ فالإنسان القبيح » بهذا المعنى» 
لايسيء إلى الآخرين وحسب » بل يسيء أيضضاً إلى نفسه ١‏ وذلا. ين 
يبتعد عن طريق السعادة القصوى ٠»‏ فيكون من الأنذقياء . 

لقد وقف الفكر العربي --. الإسلامي وقفة مطولة » عند الثر أو 
القبح الباطن . و.جعله في الصدارة من اهتماماته . وذلاك من شعلال الطجوم 
الحاد” عليه » والدفاع عن الجمال الباطن ‏ الأخلاقي . أي أن ثمة مقارئة 
بين الجمال الباطن الذي به يصاح القفرد والمجتمع وينقام به وسجود العالم 
كله (؟١1١)‏ ولا سيما في فضيلة العدالة الي هي أنحد عناصر هذا اللجمال» 
وبين القبح الباطن الذي به يفسد الفرد واللمجتمع ويختل العالم كاه » ولا 
سيما في نقيصة الظام الي تشكل أحد عناصر هذا القيح . فاذا كانت 
العدالة تشمل جميع الفضائل وتشمل أيضا جميع القوى في كماما 
واعتداها من مثل القوة العقلية والقوة الخغضبية والقوة الذهوانية:119) 
فإن الظلم يشحل جميع النقائص ويثامل أيضاً جميع القوى في نقصانها 
وتطرفها . ومن «ذا المنطلق يمكن القول إن للظام عدة مستويات : 
مستوى نفسي ء وآشعر أشعلاقي ٠‏ وثالث سيامي ٠»‏ وااقبح الباطن ينطوي 
عل كل هله المستويات التي إذا تكاملت فسد الفرد والمجتتمع معاً . 


وهد؟ 


وفي هذا يكمن الجانب الأيديولوجي لاقبح الباطن . إذ إنه تبح 
يظهر في إطار العلاقات الاجتماعية ٠‏ فيكون فاسذاً ومقسد] » عللى 
الأصعدة كافة . ويىني أن تذكر » في هذا المجال ١‏ المدن المضادة 
للحدينة الفاضاة عنى الفارابي . إنها المدن الظاللة نفسيا ومادياً وأخلاقي) 
وسياسيا وفكريآ . بحيث يمكن القول إن الفارابي لم يكد يترك نقيصه 
ذائعة في عصره » وفي الأكال السراسية والعلاقات الأخلاقية تعصره» 
إلا وصّنفها تحت مناقضات مديته الفاضاة . أي : إلا وصنفها تحت 
القبح الباطن الذي بعد" الظلم أحد أهم” عناصره . 


إن شيوع القبح الباطن يعني شيوع الفساد الاجتماعي ٠‏ مما يعني أن 
ثمة اشتلالا” في نواميس العالم . فمن المفترض أن يكون الممجتمع الإنساني 
ممائلا" لمجتمع السماء » كما يؤكد هذا الفكر . سواء أكان ذلك على 
صعيد التراتبية بين الأقطاب » أم على صعيد للعلاقات فيما بين الأقطاب 
من جهة » وفيما بين الأقطاب والدوائر من -جهة ثانية . ويما أن جتمع 
السماء هو المثل الأعلى في المجمال ظاهراً وباطنا ؛ فان الوقوع في القبم 
الباطن يعني تناقضاً مع ذلاك المجتمع » مما يوهي إلى الاختلال بين الأرض 
والسماء» ومن كم يؤدي إلى الانقطاع بيئهما . وهذا الاتقطاع يعني ء 
في أساسه » أن الفيض الرباني لم يعد ييجد محلا لائقآ به » إذ لم تعد 
النفوس آهل لاستقبال ذلاك الفيض . وفي هذا شقاء الإنسانية . وكأن 
القبح الباطن ليس مسألة فردية أو مجتمعية فحسب »يل هو مسألةروحانية 
أيضاً . حيث يبدو هذا القبح مخلاً عا هو روحاني » علاوة على ماهو 
فردي و#تمني . فاذا كانت الفضائل الشكلية » عند ابن باجة © أو 
أمهات اليم » عند ابن الدباغ » التي هي الجمال الباطن .. الأخلاقي 
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وسياة من وسائل الوصول إلى السعادة القصوى الي يذة:دها المكر العربي 
الإسلامي » ويؤس س عليها قيى هومفاهيمه الفردية والمجتمعية والروحانية؛ 
ان القائص > وعلى برلسها الظام ٠‏ هي إحدى الوسائل الججهفة ابلا 
السعادة » والمؤدية إلى ا 'قاوة ‏ على الأصعدة كافة, . 

وذ*ير ء في هذا المجال ء إلى أن هذا الفكر » لم يتحدث عن .القبح 
الباطن العقلي. إلا قايلاً . وذلاك عل الرغم من اهتدامه الكبير يما هو 
معرهي . 'حيث تم النظر إل النقصان ء على الصعيد المعرقي » على أله 
« أعدام خيرات من باب الفضل والزيادة ١١4 ( ٠‏ ) . كما يعبر ابن: 
سينا . وبما أن الآمر كذلا, » فلا يستطيع الحديث عن قبح باطن سم 
عقي » فنقص المعرفة » إذآ » هو نقص في الخير » وليس نقصا مؤدياً 
لك ال'رء وهنا لاقّح فيه . واككن في المقابل » لاجمال فيه أيضاً .. 
إذ فأه نقص » ولا جمال مع النقص . 

وهن هذا المنطلق ء فإن عدم الإسحاطة بالفلسفة أو المحندسة أو الفلاك 
أو-العاوم ال'رعية » أو اللغوية أو ال/عرية » هو نقص غير مؤاجب للقبح. 
نقِول ذلك ء على الرغم من أن الحكمة » وهي قيمة عقاية :تلتق في" 
تتحديد _الجمان الباطن » وعل الرغم من أف الجهل » وهو قيمة عقاية- 
أيضا ذ :دخل في تحديد القبس: الباطن .-فكل من الحكمة والجهل يرتبط: 
بما هو أخلاقي ‏ ساو كي . بمعنى أن الحكمة بواضفها قيمة عقلية تتأسس ' 
على معرهة التصرف الجميل جالقوى الإنسائية من مثل القوة الغضنبية 
والقوة الاثهوانية'» وعلى قعرفة الصواب والخطا في الحهاةالااجتماعية» 
وفي السلوك القّردي . أما الجهل فعكس ذلا.. . وطذا فقاد دندلت الحكية 
في تمحديد الجمال الباطن » ودشبل الجهل في تحاديد القبح الباطن . 
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أما ذلا' القايل الذي تحدث فيه هذا الفكر عن القبح الباطن ‏ العقلي» 
فيكمن في الاختلافات والصراعات الدينية والمذهرية والفاسفية . مما 
ينطوي تجت ما.هوى أيديوارجي بحت . وهو مالا يدخل في هذه 
الدراسة الجمالية . وذلك كأن يهاجم الغرالي الفلاسففة » ويهاجم ابن 
باجة واين راك ما ذهب إليه الغزالي . . . الخ . وما إلى ذلا » مما يدشعل 
في اختصاص آخر . , 

وبالتسبة إل الأشاعر المصاحية للقبح عامة ٠‏ فتنداوي ,كاها تحت 
مفهوم النغور . حيث تنفر النفس عن ال'يء القبيح » نا نهد ليها ون 
ألم وكدير واضطر اب وانزعاج ء بسيب النقص والتتنافر اللذين يتسم 
بهما . مما يعني أن الأثر النفسي .. الانفعالي الذي يسخلفه القبيح هو أثر 
سلبي . يدفع .الذات المتلقية إلى الابتعاد والنقور عنه » فالقببح مكروه 
وممقوت بالضرورة . وذلك على عكس الجميل الذي هو معشوق ومحبوب 
بالضررة أيضا .. وهذا يبدو أنه لا يصيمّ الحديث عن لذة -جمالية مصاحية 
للقبيح . إذ ما دام الألم أأحد مصاحيات افع / فلا يجوز اأاحديث عن 
هذه اللذة . 

ولا شك في أن هذا صحيم بالنسبة إلى اللذة العضوية . غير أن الللم 
الجمالية لا تتوقف على ماهى عضوي فسب . حيث يلخل فيها ماهو 
نفسي وعقلي وروساني أيضآ » حتى في استقبال ماهو مادي .. فاللذة 
الجمالية أعم هن الالمة العضوية . وهو ما يو كده هذا الفكر . ومصطاح. 
الاغتبار الذي استسخدبهالجيلاني ٠‏ في.سحديثه عن القبيح » مثل واضحح على 
ذال". وهذا المصطلحيقدملناعونا كبيرآ على فهم اللذة الجبالية النااجمة *ن 
الظواهر والأنذياء القبيحة'. أي أن التفور الذي تتميحور حوله المذاعر 


رين 


المصاحية للقبح » يرتبط ارتباط؟ وئيقآ بالاعتبار . وكأننا بذلاك ننفر 
ما هو قبيح » ونعتبر ونتعظ هن الوقوع فيه . إن علاقتنا عا هو قبيح 
تجعلنا نتسامى عليه » وترباً من أن نقع فيه . مما يدفعنا إلى التغبيث 
بالتضياك: . 


فإذا كان الأثر النفسي . الانمعالي المرتبط بالقبح أثرآ سابيآً » فإن 
هذا لايؤدي بالضرورة إلى أن تكون لذة القبح لذة سلبية . بل 1اهالمة 
إيجاءية ٠‏ فحواها معرفة مواطن التص وأسباب التنافر » والاعتبار 
والاتعاظ من أن يتسرب التقص والتتافر إلينا » وهو ما يجعلنا أكثر 
حصانة من الوقوع في القبح . ومن هذا المنطلق ٠‏ فان الألم الناجم من 
القبح » على الصعيد العضوي وااقسي » ينعكس للة » على الصعيد 
الجمئلي . إنها لذة السموً على كل ماهو مكروه وممقوت . ولعله في 
هذا ت>من إيجاءية العلاقة بما هو قبيح » دون أن يعني ذلا. التاوث به . 
وربما إلى هذا المعنى يرمي ابن الدباغ في قرله « يوجد في المحبين 
لله تعالىءن يغلب عايه سكثر المحبة ونظهر عايه صفة الأنس » فيعاتق 
الجذرات » ويقبل أصناف النبات وأنواع الحيوانات دون تفرقة بين 
الحسن والقبيح منها » لما بلوح له في هذه المصنوعات هن لطائف 
أسرار الصائع المحيوب . » ١70(‏ ) فظهور صفة الأنس المرتبطة 
أساساً بالجمال » على بعض المتصوفة في إزاء القبح » لا يدل إلا على أن 
للقبح وجها جميلاً » كدا أسلفنا سابقآ » تكمن وظيفته في الاعتبار . 
وكأن الاعتبار مؤنس ”أنه 5أن. الجمال ؛: على هذا الصعيد . وهذا 
لا غرابة في أن يككون للقبح لذة جمالية إيجابية . على الرغم *ن كونه 
قيمة سلبية » ومن كوت أثره النفسي . الانفعالي سابياً أيضاً . 


١4 


هدكذا نصل إلى أن الذكر الجءالي العربي - الإسلامي قد تفى وجوه 
القبح المطلق والقبح الي » كما نفى وجود القمح في أنواع الكائنات» 
مثيتآ وجود القبح الجزئي الظادر والباطن . وذلا بالاطلاق من أن 
النقص والتنافر هما مادة القبح ومظهره » وهما اللذان ينعكسان نفورآ 
على صعيد ال 'اعر المصاءحبة . فيكون التفور من قبح الآثخر إثباتا للجماك 
فينا . وهو ما يجعل لذة القبح إيجابية فاعلة . 


إن ما طربحه هذا الفكر » فيما يخص المفاهيم الجمااية » فيه الكثير 
من الغنى المعرفي الذي يمكن الإفادة منه » في عام اللجمان المعاصر . 
دون أن يعني ذلا . اعتباره صحيحاً جدلة وتفصيلاً . إذ أن ا'طلاقة هلما 
الفكر الميتافيزيقية ومياه إلى الأسكام المط'قة » فيما لا يحتمل ذلا » 
وإفراطه في ربط الجممان باللطافة الروحائية ء وتعاماه مع الجمالي *ن 
خلال منظومته اللهلسفية والأيديولوجية » قد جعاه ذكرآ جماليا لا يكن 
تبنتيه كاي و'كن في المقابل » لايمكن إغفاله أو صرف الظر عنه . 
محيث إن ما طربحه من أذكار -جمالية ما يزال يحتفظ بأهميته العامية » 
في عام الجما المعاصر» ولا سيمافيمايتعلق بالم اعر المصاحية لكل من 
الجمال والجلن والقبح » وفيما ييعلق ببعض صفات هذه القيم أيضاء 
وذلك علاوة عل التمييز الدقيق بين كل منها . 


المحعهدب 


لقد عاليج الفكر العربي -- الإسلامي مفهوم المعذب بشكل مطول » 
غير أن معالجته إياه جاءث في معظمها فاسفية - وجودية . وةاما تّمت 
معالجة هذا المنهوم من المنظور للجمالي . ولولا بعضى الإشارات ذات 
البعد الجمالي» لما كانبالإمكاتتناولمفهوم المعذب. في هذه الدراسة . 

إن هذا الاهتمام لامي لا يقدم لنا المادة الكافية لبلورة مفهوم 
المعذب » كما طريمه هذا الفكر -. إلا إذا تّمت الاستعانة بمنظومعه 
الفلسقية العامة . 

ولا يختاف هذا الفكر » على هذا الصعيد » عن الفكر اليو ناني والفكر 
الأوروبي القروسطي اللدين لم يكن لهما كبير اهتسام بمفهوم المعدذب اللي 
كان للرومانتيكية الأوربية فضل يلورته الجمالية - الاسجتماعية . 

ولا شاى مي أن بلورة المفهوم ؟يء » وورجود الظاهرة الي يعير 
عنها المفهوم ذيء آخخر . فاذا كانت الرومانتيكية هي الي صدرت هذا 
المفهوم وبلورته » فائه لا يعني أن ظاهرة المعذلب لم يكن لها وجود هن 
قبل » كما لا يعني أن هذه البلورة هي الوحيدة الممكة . فظاهرة 
المعذب ظاهرة اجتماصة - تاريخية » يختاف النظر إليها من موقف 
فكري ب اجتماعي إلى آخحر . فقد يمنظر إليها على أنها مسألة فردية أو 
نفسية أو مجتمعية » كما قد سنظر إليها على أنها مسالة لاهوتية 
وجودية . وهو ما ظهر في تاريخ مقهوم المعذب . 

نثير ١‏ في البدء » إلى أن نظرية الفيض في تصنيفها الواجودلى 


م 


ثلخنة عوالم ّ عام عق أو روحاني ء وعالم نعساني » وعالم جسمائي » 
وفني مجماها العالم النفساني متوسطاً بين ذينا: العالمين المتناقضين كلياء 
ؤفي سجعاه مكر ها على الارتياط والعلاقة بهما معاً » قد وضعت حجر 
الأساس في مفهوم المعذب ء كما طرتحه الفكر العرتي ‏ الإسلامي . 

.إن م*كة النغس الكاية الي هي جوهرة روحاية نكن في ضرورة 
[مدادها للقيضها الجسماني الذي هو مادة ظامائية كثيفة . وهو مأ يجءاها 
تذ'اغل عن فضصيلة إحراكها واستمدادها من العالم العتبلي 55 الرو-'ي 
« فإذا هي توجهت نحو العقل لتستمد” منه الخير اشتغ'ات عن إفادتها 
امهيولى ذلا الخير » وإذا هي أقبات على الميولى لتمل”ها بذلا الخير 
'ا'تغلت عن العقل وقرول فضائله . » (115 ) بتعبير اخخوان الصفا . 

إنها م 35 سر مذدية لا سحل لها البتة » تعاني منها الفس الكاية . 
فلا قستطر التي عن وظيفتها في إمداد المادة بالوجود » ولا تستطيع 
أيضاً التخلي عن سعادتها القصوم الكا'منة في إهراك العالم العتلي - 
الروءحاني والاستمداد الفيضي هنه. », فهي . متأر جمحة بين اللطافة والكئافة» 
بين التوراني والظ ماني » بين النقيضين اللذين لا يلتقيان إلا بها . حيث 
إن.ها وجها إلى النوو ء ووجهاآ إلى الظامة . مع الإ'ارة إلى أنها » في 
الأساس جوهرة نورا'ية لطيفة . ١‏ 

وإذا كان هذا هو ' أن النفس الكاية التي هي الأم الكبرة > فعا هو 
“أن بناتها النفوس الجزئية التي' هي ضسطرة للعيش في البدن : أي أنه 
إذا كانت الم الكبرم تعاني من إمدادها لما هو مادي » من هون أن 
تسكن فيه » من البدهي أن تكون معاناة بئاتها. اللفوس الجرئية أكثر 
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خطورة وأعمى عذابآ . إذ إنها تكن ٠‏ مضطرة في نقيضها الإدن. 
فلا غرابة » إد » في أن يُعتبر البدن سجنآ لا . فهو يجسدها ويقيدها 
وخر جها من عالمها اللطيف إلى عالم الكثافة والظامة » فيمنعها من 
الالتذاذ والاغتباط يجوهرها اللطيف ء و بجوهر العالم العتقلي . الروءحاني. 
وهذا هو العذاب الأول الذي تعاني منه النفوس الجرئية كافة” . مما 
يعني أن ثمة -حكءاآ عام على الإنسانية بأن تكون معذية » من حيث 
النطلق والبداية . 

غير أن هذا الحكم يمكن تغييره وتجاوزه بالنسبة إلى بعض الناس 
وذلاك بأن يستولي الإنسان على ماديته ٠‏ ولا يقع في شرك نحواسه 
وغرائزه ابي تمغله عن إخراك العالم العقلي . الروحاني . يقول الفارابي 
« ويجب إذ كنا نحن متابسين بالمادة . كانت هي السبب في أن صارت 
جواهرنا جوهراً يبعد عن الجوهر الأول . إذ كلما قربت جواهرنا 
منه » كان تصورنا له أتم وأيقن وأصدق . وذلا أنا كلما كنا أقرب 
إلى مفارقة المادة كان تصورنا له أتم . وإنما نصير أقرب إليه بأن نصير 
عل بالفعل . وإذا فارقتا المادة على التمام يصير المعقول منه في أذهاننا 
أكمل مايكرن  .‏ (/ا١1).‏ 

وهنا الآمر ليس متيسر؟ إلا إذا استطاح الإنسان أن يعمق القرة 
المتخيلة أو العقل المتفعل . وغني عن ايان أنهذا لا يتيسر إلا للإنسات 
الكامل أو العارف الذي قيل وفيه الصوفي يسير » والعارف يطير » وأين 
السيار من الطيار » . ( 118 ) . إنه يطير في عالم الملكوت دونما مادة» 
على -حين أن ذاك يسير عادته . 

[: الإنساث الكامل هو الوحيد الذي استطاع أن يتتخلص من أسر 


يلين 


المادة . ولهذا فهو الوحيد الذي يخرج من إطار المعذب » قلا ينطق عليه 

ذلاكت الحكم . إنه قد تجاوزه باستطاعته الخلاص من أسر لمادة ع 

والوصول إل كماله العقلي .. الروحاني الآخير . وهذا هو منتهى 

و السعادة وهي أن تصير نفس الإنسان من الكمال في الوجود إلى .حيث 

لا تحتاج في قوامها مادة وذلك أن تصير في -جمئة الأشياء البريئة عن 

الأجسام وفي «جمله الجواهر المفارقة للمواد وأن تبقى على تلك الدحال ' 
دائما أيداً : (١9١ذ١ا‏ ع . 


إن الوصول إلى هذه الحال يعني وصولة إلى الاغتباط المطلق باللذدائق 
الروحانية غير المتناهية . ومن هذا المنطلق قالت الصوفية : من ذاق 

عرف . 
غير أن الوصول إلى هذه الحالة لا يؤدي بالضرورة إلى عدم 
الخروج منها . فللبدن محاجاته وتدبيراته » وللمداركالعةلية استطاعتها. 
وهو ما يؤدي أحياناً إلى السقوط المدوي مرة أخترى في البدن . فيكون 
العذاب أشد وطأة وقسوة . يقول ابن طفيل « فمن فقفد إحرالك ذلك 
الشيء بعد أن تعرف به فلا محالة أنه ما دام قاقداً له يكون في آلام 
لا نهاية ها . ؛ ( 1١١‏ ) . ويقول ابن الخطيب في المتصوفة « ومحصول 
السعادة صدهم : أن ينكشف الغطاء » وتظهر العارف إنية الحق وأنه 
عين إنية كل شي؟ » ويعقل إنية ذاته » وما هي عليه » ومن عرف نفسه 
عرف ربه ٠‏ فبلغ أقصى الكمال والبقاء واللذة والابتهاج الذي ليس من 
باب ما يخبر عنه » ومن قصر عندهم عن فلك »2 بقي في عالم العذشاب 
والحجب والآلام والظلمات والتغيرات » إذ العذاب والآلام موضوعها 
6 إلينية الجمالية ه6١‏ 


اانفعية » ولا تتم سحقيقتها إلا ععلب ومعلب وعلاب . فعلى قد 
اث تماها عليه » 500 بالحق » والتوسحيد به» يكون عذابه»(71١1)‏ 
وهذا ما يؤدي إلى ضرورة استمرار المجاهدة الي يتحدث فيها المتصوفة؛ 
والي تعتي الصراع مع اليدن بأهوائه وثهواته . أو كما يقول ابن عربي 
و المجاهدة : حمل التفس على اناق البدنية ومعخالفة الموم على كل 
حال . » ( 177 ) فوظيفة المجاهدة » إذا » تكمن في إذلال الجسلد 
والاستيلاء عليه » للتمكن من « الطيران »6 في العالم .الروسحاني . وهو 
كما أسلفنا من صفات الإنسان الكامل . 

غي رأن قلة قليلة منالبشر . تستطيع الخلاص من البدئ بأهوائه وثهواته. 
أما عامة البغر فعاجزؤن عن ذلاك' . حيث لا يمتاكوت تلات الطاقة الروسحية' 
اللي تمكنهم من السمو فوق الملذات الحسية . الأرضية . فبدنهم يلهي 
مجوهر النفس و ويخفله عن ال'.وق الذي يخصه ء وعن طلب الكمال الذي 
له » وعن, النعور بلذة الكمال إن -حصل له ء وااعوى بألم الكماب إن 
قصر عنه . و2 ١7"‏ 6). 

فهؤلاء هم الذين ينطبق عليهم مفهوم المعذب الذي يمكن تحديده » 
بحسب ذلك ء .بالععجز عن الاستيلاء على البدن.استيلاء تام . أي أن ثممة 
تأرجحا. بين البدن والنفس أو _بين' الكثافة واللطافة. ...حيث يلهو 'المعذب 
عن العالم النوراني بالانشغال بالمتع والملذا تج الأرضية غمن.هون أنينغمسفيها 
انغماسآ كليا » ومن حون أن ينسى أن ثمة عالاً نورانيآ هو الأجل والأجبل. 
ومن ههنا المنطلق يستخدم المتصوفة مصطلح .انس .اللوامة لهذا النوع .عن - 
الير » وهو الأغلب . حيث يقسم المتصوفة الننفوس الجرئية. إلي ثلاثة 
أقميام : النفوس. المطيئنة والتنفوس الأمارة والنغهومن. اللوامة . 

لف 


فاذًا كانت الأولى نخاصة بسخواص الأصفياء أو الكمل من البخر.» 
وكانت الثانية خاصة بالأردياء من البشر وهم ما ينطبق عليهم. مفهوم 
القبح . فان الننفوس اللوامة هي المعذبة بين نار العالم الأسفل ونور العالم 
الأعلى . أو كما يقول ابن الدباغ فيها م نفوس أقيلت على .جب 
المحسوسات إقيالا" متوسطأ ولم تستغرق فيها قوتها بالكلية بل بقي في 
قوتها من اليقظة والفطنة ما تدرك به لذة المعاني العقليةوتطلب الفضائل 
وتنفر عن الرذائل » فكان ها نظلران أسحدهما إلى الجاني الأعلى يقدر 
ما فيها من اليقظة والثاني إلى الجنبة السفلى بقدر ميلها إلى حب الشهوات 
الطبيعية . » ( ١74‏ ) . 


إن هذه النموس معذبة » لأنها تتأرسجح بين عالمين يخوز كل منهما 
على اهتمامها . وهما عالمان متناقضان لا يمكن الجمع نينهما . فوجود 
أحدهما في النفس يعني التفاء الآتعر بالضرورة » فعذاباتها كامنة في 
هذا التأرنجح . فعلى خين أن النفوس المطيشنة فرمحة بخلاصها قن المادة» 
والنفوس الأمارة فر.حة . هي الأخترى ‏ بانغماسها في المادة . ولكن 
بينما فرح الأولى يرتبط باللذائك الروحانية » فان فرح الآخرة يرتبط 
باللذائذ الحسية . فعلى بحين خلاكم ء تتعذب النقفس اللوامة » لعدم 
انعمائها الكلي إلى أنحد النقيضين . 

إن ما يؤ كد عذاب النفس هو أنها « مستغنية في القوام عن البدن » 
وفساد البدت ليس سببا لفسادها و(ه7١)‏ . ولكن على الرغم من هذا.ء 
تعاني مما يفر ضيه عليها اليدن. من محدودية وحصسية وثهوانية عابرة '» [ذ 
إنها. تستطيعم » بمعزك عه » أن تصبل إلى الإحراك العقلي الأكمل والالتذاخ 


؟ 


الأحوم » أو "كما يعير ابن الدباغ لا عائق عن كمال الإحراك والللة... 
إلا جب الأجسام وتدبير ضروراتها . » (175 ) أي أن فحوى هده 
العدابات هو الابتعاد عن اللذائف الحقيقية الرومحانية المطاقة » يسبب 
بعض الملذات الوهمية الحسية الأرضية ! . 

وبذلاء يمكن التو كيد أن الإنسانية كافة معذبة » من حيث المنطلق . 
لأبها نشأت من الجمع بين متناقضين متصارعين . أحدهيا لطيف » 
وثانيهما كثيف .غير أن المعذب الحقيقي هو الذي يععجز عن الوصو لإل 
الكمال الأخير الذي يتحدد بأن تصير التفس الناطقة عام عقلياً » بحسب 
تعبير اين سينا (177). فعجز النفس عن الدخول في كمالها التفسي د 
العقلي هو أساس مفهوم المعذب . بحسب الفكر العربي ب الإسلامي . 
مع الإشارة إلى أن ثمة فرقاً شاسعاً بين المعذب والقبيح . إنه الفرق بين 
ععجز الدخخول في الكمال الأأخير وبين عبجز الدخعول في الكمال الأول - 
المعنوي . وهل لا يصح التعامل مع المعذب على أنه قبيح . إذ إن هذا 
واقع ومنغمس في النقاتص والرذائل . أما ذاك فانه يتصف ياتيان 
الفضائل » غير أنه عاجز عن الدخخول في اللطافة المطلقة . وهذا الفرق 
يظهر واضحا في ا مماعر المصاءحبة لكل من المعذب والقبيح . 

إن المناعر المصاءحبة للمعذب تتأسس على التأسي واللوم . -حيث ناحظ 
تأسيساً على ما يعانيه المعلب من تأر.جح بين عالمين متناقضين ؛ كما نامحظ 
لوماً ينصب عايه لعدم تخلصه من البدن » ودنعوله العالم العقلي الروسحاني. 
ومن هذا المنطلق يرء المتصوفة أن هذا النوع من اليشر ينبغي أن يو شخل 
بيده لإنقاذه من تأر.جحهوذالك بالرياضة الروحية . يقول ابن الدباغ في 
النئفس اللوامة : 5 فهذه وإن كانت محجوبة عن كثير من الحقائق 


نلق 


الربائية يمكن أن تت كى بالرياضة وتاحق برتبةالسعداء . وهذا الصيف 
هم الذين وضعت لمم مراتب السلوك وإليهم قصدنا بهذا التنبيهم . (؟١)‏ 
ويقول ابن الخطيب « إن مطلوب الرياضة إنما هو في حق هذا القسم 
الثالث الممكن علاجه » لآن الأصل للنفسالزكاة والنور وما حصل من 
الظامة طارىء عليها » والطارمو ء يمكن زواله مالم يستحكم كالأمراض 
والصداً الذي يقسد جوهر المرآة . وعلاجها بالتشويق إلى مطالعة المجمال 
الكل » ومخ*اهدة الأنوار الخفية حتى تحصل لها المحية » وتستازم 
المحية بالقرب . » 0 .)1١98‏ 

فالتأسي واللوم يدفعان إِذَآً ٠‏ إلى مساعدة المعذب كي يتخلص من 
عذاباته . والرياضة الروحية هي الوسيلة في ذلا' . أما فحوى هذه الرياضة 
فيكمن في مطالعة الجمال الكلي . وكأن المعلب حين ياتذيمطالعة اللجمال 
الكلي » يتمكن من الخروج من عذاباته النفسية . الروحية . وهكذا 
فالجمال هو علاج المعذب . 


يتضح من ذلاك أن الفكر العربي .. الإسلامي قد نظر إلى مفهوم 
المعذب من المنظور الوجودي . وهو ما يتسق ونظرية الفيض . غير أنه 
في ذلا قد أفقد طرمحه العمق الاجتماعي لظاهرة المعذب » بماجعل طربحه 
لا تاريسخيا . والحق أن اللا تأريدخية هي سمة الكثير من الآفكار المجمالية 
الي تمخض عنها هذا الفكر » وليست سمة هذا المفهوم فحسب . 
حيث إن الانطلاق مما هو وجودي » وفق نظرية الفيض ٠‏ هو الأساس 
الأول بالنسبة إلى هذا الفكر . 
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الفصل الرابع 
اللسذة الجحمالية 


( منواه في قلبي ونور جماله 
في ناظري وحديشه في مسمعي) 
شاعر 
على الرغم من أن الفكر الجمالي العربي ... الإسلامي لم يستخدم مصطلح 
اللذة الجمالية يوصفه مصطاصاً علمياً ذا مضمون مسحلد , غير أن محديته 
عن هذه اللذة من الأهمية بحيث لا يمكن إغفاله أو تجاوزه . وذلاك 
بصرف النظر عن المصطاح المستخدم أو العبارات الدالة على هذه الاذة . 
ويندر أن جد فيلسوفاً أو صوفياً متفاسفاً لم يكن له إسهام في معالجة 
اللذة ععامة » والمجمالية منها خخاصة . وهو ما جعل مبدحث اللذة من المباحث 
الحامة في هذما الفكر . وتككمن أهمية هذا المبحث في كونه المدسل الأساسي 
إلى فهم طبيعة الإنسان وعلاقته بما -حوله » سواء أكان ذلك على الصعيد 
الحسي أم النفسي أم العقلي أو الروحاني . مما يعني أن فهم اللذة بطبيعتها 
ووظيفتها وأصنافها يحيل على فهم الطبيعة الإنساقية » كما يراها الفكر 
العربي ‏ الإسلامي » ويحيل أيضاً على فهم هذا الفكر في -جانب هام من 
جوائيه . ولعل هذا يتأكد محين نذكر أن مبحث اللذة » في هذا الفكر » 
يرتبط ارتباطاً عضوياً بكل من همبحث الإلميات ومبحث المحية » 
وميحث الحواس والقوى الإنسانية . 
لل االبئية الجمالية ه١١‏ 


وعللى الرغم من أن ثمة توكيدآ أن اللذة الحسية هي أقل اللذات 
أهمية و *.رقآ : إلا أنها تعد المدخخل الأساسي إلى فهم ما سواها من اللذات. 
فمنها ينطاق الفلاسفة والمتصوفة إلى معالجة الللة الروحانية » وبهال, 
يسةخهدون على ما هله اللذة من *.رف وتميز . وهو مادفعهم إلى تتحبير 
الصفحات في الدديث عن اللذة الحسية وأدواتها , الحواس والقوء 
ووظائفها.: أي أن الوصول إلى استيعاب اللذة عامة لا يستوي من دون 
النخول إِليْها من باب اللذة الحسية » كما أن هذا لا يستوي من دون 
الدخخول إليه من باب الحواس والقوى الإنسانية . ولذلا' فان هذا القصل 
سوف ينتهج .النهج نفسه الذي انتهجه الفكر العربي ب. الإسلامي في 
مجالاجته للذة . فيبدأ بالمحواس والقوع. ‏ وينتهي باللذة الروحانية.. وفي 
أثناءة ذلك يتناول ما هو «جمالي.في الحواس. واللذائذ». ثم يتناول اللدذة 
المنية 

الحواس والتوى. 

إن ثسبمة اتفاقبا بين كل من أهل[ل- اليرهان . وأهل العرفان على 
أن الكمثل المادي. الصوري .للإنسان يتجدد بجصوله على .ما سحصمل للنيات 
والحيوان من .جواس وقوى » .فضلا عن النفس الناطقة.. فاذا.. كان 
الإنسان وشبترك مع النبات بالقوة الغاذية والقررة , النامية » فانه يختلف عنه 
بأنه.خو جسم آلي يتحر لك بالإرادة ..وإذا.-كان يشترك مع. الحيزان بالحركة 
الإرادية والحواس وبعض القوى . فائه يختلفب عنه بإلقوة الناطقة, التي 
تؤهله للتعامل بالمجردات أو المعقولات, بمختلف أنواعها , فالقوة. أو 
النفس الناطتة هي النافذة التي يطل-متها الكائن الإنساني إلى عالم المعقولات 
والروحانيات . و كأن هذه النفس هي نافذة الأرضن إلي.السوإء ٠»‏ نافذة. 


الحرين 


المادي إل الروحي 4 والظاءة إلى التور . ولدّلك فاته . النفس الناطةة هي 
اشرف القوى الإنسانية . هذه الفوى الي تظهر. بشكل تراتبي » تمامآً 
مثلسما ظهرت الموجودات الروحانية والجسدانية بشكل.تراتبي ذكءا ان 
الوجود ينظمه نوع من الترتيب والتراقب (١‏ التفاضل ) » فإن الحواس 
والقوى تنتظم وفق ذلا أيضآ . وهو ما ينسجم والتراتبية الي تفترضها 
نظرية الفيض . يقول الفارابي في لاك « فاذا محدث الإنسان فأول ما يحدث 
فيه القوة الي بها يتغلى ء» وهي القوة الغاذية . ثم من بعد خلا القوة 
ابي بها يمحس الماموس مثل الحرارة والبرودة وسائرها 4 والي .بها 
والتي بها يحس الآلوان والمبصرات كلها مثل الخعاعات.. ويحدثمع 
الحواس بها نزاع إلى ما يحسه فيشتاقه أو يكرهه . ثم يحدث فيه بعد 
ذلا قؤة أخرى يحفظ بها ما أرسم في نفسه من المحسوسات. بعد غيبتها 
عن مذاهدة الحواس لما . وهذه هي القوة المتخيلة . . . ثم .بعد ذلاك 
يحدث فيه القوة الناطقة الي بها يمكن أن يعقل المعقولات وبها يميز 
بين اللجميل والقبيح . 6 )١(‏ . 

واضح أن الفارابي » في هذا المقبوس . يتحدث بذشكل تراتبي 

عن الحواس والقوم . حيث يبدو أن أول ما يحدث في العالم الجسماني 
هو الأقل ثرفآ » على الرغم ٠ن‏ أن كل ما سوف يحذث فيما بعد » 
مبني عليه : وأن آخر ما يسحدث هو الأفضل..» إذ إن ما سبقه ليس سوء 
تجهيد أو وسيلة للوصول إليه » وهو ما يذكرنا بعراتبية الموجودات 
الأرضية محيث جد أن المادة الأولى أو الحيولى-هي الأقل شرفآ » ثم تأتي 
العراصر الأربعة » ثم المعدث.» فالئبات فالحيوان. » فالإنسان.. وكذا في 


يفف 


الخال بالتسية إى الحواس والقوى الإنسانية . فالقوة الغاذية هي الأقل 
شرفآ ثم تأتي حاسة اللمس » فحاسة الذوق » فال-.م » فالسمع ء فاليصرء 
فالقوة المتخراة » ثم القوة الناطقة اللي لا أشرف متها . والسبيب في ذلك 
أن هذه القوة « ليست مادة لقوى أخرى فهي صورة لكل صورة 
تقدمتهاو(؟) »2 على حين أن ١‏ الغاذية الرئيسة شيه المادة للقوة المحاسة 
الرئيسة » والحاسة صورة في الغ'ذية ء والحاسة الرئيسة 5به مادة 
للمتسخيلة » والمتدخياة صورة في الداسة الرئيسة . والمتخياة الرئيسة مادة 
الناطقة الرئيسة » والناطقة صورة في المتخيلة . » () أما بالنسبة إلى 
القوة التزوعية فانها تابعة لكل من الحاسة والمتخياة والناطقة . فالمحاسة 
تتزع إلى موضوعها المحسوس » والمتخياة تنزع إلى موضوعها المتسخيل » 
وتتزع الناطقة إلى موضوعها المعقول . وهناك ارتباط وظيفي بينها جميعاً. 
فلا تعمل الحاسة من حون الغاذية » ولا تعمل المتخيالة من دون المحاسة » 
ولا الناطقة هن دون المتسخيلة . 


وإذا كانت القوة الناطقة هي الرئيسة بالنسبة إلى الحواس والقوى 
الإنساتية » فان القلب » بالنسبة إلى الأعضاء » ١‏ هو العضو الرئيس 
الذي لا يرؤسه من البدن عضو آخر» (4). وذلا” على الرغم من أن الاب 
هو « أول ما يتكون من الأعضاء » .(0) 

وقد يبدو أن هذا يتناقض وما سبق قوله من أن أول ما يحدث هو 
الأقل شرفا . ولكن الأمر على غير هذا النحو . فالقلب هو المجوهر 
في الإنسان » وححوله تتمحور سائر الأعضاء . تمامة كما أن الإنسان 
الكاءل هو الجوهر في المجتمع » و كما أن الذات الإلحية هي الجوهر في 


لينيف 


الوجود . إن أول ما يحدث » في العالم الجسماني ٠‏ هو الأقل شرفاً . 
فيما إذا كان مادة لسواه . أما الآلب فهو صورة الصور » مثلما أن 
القوة الناطقة كذلاى بالنسبة إلى الحواس والقوء ٠‏ . 

إن ما يقول به الفارابي لا يختلف حوله الفلاسفة والمتصوفة من بعده 
إلا في تعدام القوى الإنسانية . حيث إنهم فصلوا فيما أجمله الفارابي . 
فاذا كان المعلم الثاني قد -حدد هذه القوى بقوتين آساسيتين وهما المتخيلة 
والناطقة » قان ابن سينا يحددها بالقوى التالية : قوة الفنطاسيا أو الحس 
الماهرك ء والقوة الخيالية » والقوة المتخيلة . وهمه تسمى القوة المفكرة 
إذا كان العقل هو الذي يستعماها » والفرق بين الخيالية والمتخيلة هو 
أن محتويات الأولي تكون ٠أخوذة‏ من الحس » أما الثائية فقد تركب 
وتفصل وتحدثمن الصور مالا يكونمحسوسا أو مأخوذا من الحس» 
من مثل إأسان طائر أو 5 عخص نصفه إنسان ونصفه 5 جرة . وتتلو هذه 
القوى الوهم » ثم قوة الذكر والحفظ .(5) 

وهذه القوى مشتركة بين الحيوان والإنسان . أما ما يتميز به 
الإنسان فيكمن في احتيازه على القوة المدر كة العالمة التي تختص بالكليات 
الصرفة » وعل القوة المح رك العاماة اللي « تختص با من أن الإنسان 
أن يعمله فيستنبط الصناعات الإنسائية ويعتقد القببح والجميل فيما يفعل 
كما أن النظرية تعتقد الحقى والباطل فيما ترى . 6(/) . 


ويرى ابن سينا ء مثل الغارابي » أن ١‏ الحيوان » أول ما يتكون منه 


راجع توضييما لذاك » الفكل رمم ( . 
احرضا 


يكون قليه . وفي قلبه روحه ومبدأ القوىالتفسانية كلها ثم يفيض عنه 
في الأعضاء قوى » بحسبها يتم هناك أفعالطها )١(:.‏ . 

وإذا ما أردنا أن نحصر القوى الباطنة في الإنسان » فانها تصل عند 
ابن سينا ع إلى سيع: قوى ٠‏ وه : قورة الفنطاسيا والقوة الخيالية والقوة 
المتخيلة وقوة الوهم وقوة الذآكر والحفظ والقوة النظرية والقوة 
العملية . وذلاى علاوة على الحواس الخمس . 

أما أخوات الصفا قيرون « أن للتفس الإنسائية خمس قوى أخخر 
روحانية سيرتها غير سيرة الخمس الحساسة الجسمانية .-وهي القوة 
المتسخيلة والمفكرة واللحافظة والناطقة والصائعة وذلاك باخراكها رسو 
المعلومات إدراكا روحانياً هن غير هيّولاها . فأمَا الحساسة فلا تسرك 
«حسوساتها إلا في الحيولى . 4(6) 

وتصل هذه القوى » عند ابن الخطيب » إلى عخر قوى(١٠)‏ » 
لا قختلف من حيث المبدا ما ذكره ابن سينا . غير أن ثمة تفصيلة 
أكثر-. فاذا كان ابن سنينا قد رأى في الذكر والحفظ قوة” واحدة . 
فان ابن التخطليب يرى فيهما قوتين متمايزتين ٠.‏ وهما القوة الذاكرة 
والقوة الححافظة . ونتير إلى أن ابن الخطيب يرى أن هنالاك قوى أخرى 
لم يذكرها . 'حيت يقول : « وهذه القوى الباطنة قد أثينا بأكثرها وإن 
كان ما يحتمل أكثر . ؛ ١١(‏ ). والحق أن عيارة ‏ ما يحتمل أكثر » 
هي أي تسوغ ذلاك التفاوت” في تعداد القوى الباطئة الإنسنائية . فما يمحتمل 
أكثر تعجري عليه عملية التفصيل والتتويع والتمييز . مع اللإنشآرة إلى أق 
خلا: ينهض مما هو نظري تأملي لا ما هو عملي تجريسي . معني أن هذا 


رض 


التكثر في القوى_هو نتاج التأمل النظري في الإنسإن لانعاج التشريح .. 
وهو ها يسوغ الاتفاق فيما يخص الحواس -.الظاهدرة . والاختلاف فيما 
يخص القوى الناطنة . 

وعلى أية حال » فان ثمة ارتياطاً وظيفياً بين الحواس والقوئ 2 
كما أن ثمة تراتبآ .فيما بينها فالحواس تخدم القوى ٠‏ وهدّه يعخدم 
بعضها بعضاء ‏ . بحيث يحصل التكامل الو رظيفي اة في الكائن الإنساني 
فابن عربي يحب إل لنسمية لحرا بولاة قحس اللي راون بمارت 
إلى شيرانة الخيال « وفيها تخرن جبايات المبصرات والمسموعات 
وااشمومات والمطعومات والماموسات وما يتعلق بها )١7(6‏ . ويذهب 
ابن الخطيب إلى أن ا ن القوة المفكرة عزلة الملا من 
خنامه . فالحواس ره أرباب الأخبار ونخدام البريد في نواحي المماكة 
يؤجون ما وردوا به من الكتب إلى صاحب الخريطة » ومستقر ستقر الرقاع 
وهو اللخيال . ثم يطالع بها القوة المفكرة وهي الملك » قبدفعها إلى 
قوم ة المحافظة وهي الخاز نَ و يطلبها إذا احتاج إليها » فييجابها إليه 
من الخزانة خعادم الذكر» وهي القوة الذاكرة .ويحكم سائر القوى )١7*(0.‏ 

ويذلك ٠.فان‏ الجواس هي رسل النفس الإنسانية إلى العالم الخارجي 
الجحسىرس هثلما أن القوة الناطقة هي الرسول إلى العالم الخارجي. المعقول.. 
وكما أن هثالاك تفاضا بين القوى الباطنة » فان هنالاك تفاضلاً بين 
الحواس الظاهرة أيفعا . بحيث ناحظ «١‏ أن البصر هو.أشرف الحواس' 
وأشدها تحقيقاً لمدركاته»(4١)‏ ثم يايه السمع » فالشم » فالذوق ء 


8 انهم الشكل رقم ( 00 


لقنا 


قاللمس . وعلى الرغم من أن الحواس كلها ضرورية للإنسان . لآن 
ه من فقد الحواس فقد ققد العلوم الضرورية:(0١1)‏ . إلا أن التفاضل 
فيما بينها قائم . وهذا يعود إلى التفاضل القائم بين مدر كات الحواس من 
ججهة » ويعود من جهة ثانية إلى طبيعة عمل الحاسة 


فعلى الصعيد الآول » نجد أن المبصرات أكثر غنى وتنوعا من 
المسموعات » وهذه أكثر غنى وتنوعآ من المشمومات . . . الخ .وعللى 
الصعيد الثاني “جد أن طبيعة البصر طبيعة روحانية . يمعنى 0-00 
لمحصسوساته هو إدراك روحاني . كما يؤكد أنعوان الصما . 
عي الحال بالنسية إلى السمع » » بخلاف اللمس والذوق والثم التي 
إدرا كها فيها هو جسماني.(15) ويعود ذلك ل 
ه أن السمع والبصر خلقا لإمراك ما بعد » واللمس لإحراك ما قرب 5 
وااشم والذوق لتمييز الغذا .:(17) . إن كون السمع والبصر يدر كان 
محسوساتهما من بعد » هو الذي يمجعل منهما حاستين روححانيتين أو 
نظريتين . وذلاك بخلاف الحواس الاخرى اللي لا يعلو [دراكها على 
ماهو مادي . وغني عن البيان أن هذا الطرح علمي بحت . وعايه يبني 
علم الجمال المعاصر أهمية كبيرة لما امحاسع ستي السمع والبصر من سمات 
تجعاهما أهي” العواس » عل الصعيد ابخمالي . و بحسب هاتين اللداستين 
ظهر تصتيف الفتون إلى فتون بصرية » وفئون سمعية وهذا التصنيف 
يك أساسه في السمة النظرية أو الروححانية لحاتين الحاستين . 


تلاك هي القوى الظاهرة والباطنة الي ير اها الفكر العربي ب. الإسلامي 
ضرورية الحصول الإنسان على كماله الماهي . الصُوري . وبحصوله 


يضسض 


عايها #تمعة يكون قابلا” لإدراك العالم المحسوس والمعقول دن حواه . 
بالإضافة إلى كونه قابلا” للالتذاذ به . إن وعجود هله القوى يهاه 
للمعرفة وللذة مع . سمواء أكان ذلا فيما هو حسّي أم عقلي أم روحاني . 
وقبل أن نتتدتل إلى الحديث عن اللذة » لابأس من الإدارة إلى أن" 
هذا الفكر كد أسهب في معابحة الآلية الي تنظم عمل كل” بحاسة 
على حدة » ومجال كل" منها » وطبيعة الاختلاث بين مدركات كل" 
منها » ما لا يدخل في اهتمام هذءا الفصل . غير أن” هذه الإشارة 
تبدف إلى القول بأن" معايحة الحواصس والقوى الإنسانية ليس أمرا 
عارضاً بي الفكر العري - الإسلامي إذ إن” هذه المعابلة هي المدخل 
إلى فهم ما هو لذاوي وما هو معرني أيضاً . 

تعريف اللذة : 

بمكن التوكيد أن" خمة تعريفا محدادا للذة وللألى » يتيناه هدا 
الفكر . ولا نكاد نجد تعريفآً آخر سواه . وهو أن" االذة إدراك” 
الملاثم والألم إدراك الثاني . 

يقول اين سينا « إن" لدة كل قوّة حصول” كمالها ها . فالحس" 
المحسوسات الملائمة وللغضب الانتقام” » ولارجاء الظفر » ولككل” 
شي ء ما بشخصه ؛ (18) . ويقول أيضاً « إن اللئدة المسية هي الإحساس 
باللائم وكذلك كل" المة . وملاثم” كل” شيء هو الخير اللدي يخصه » 
والخير اللي مخص” الشيء هو كماله اللي هو فعّله » لا عقومو( .)١‏ 
ويذهب الغزالي إل أن" « المدركات في انقسامها تنقسم إلى ما يوافق” 
طيئع المدارك ويلاثمه ويلذاه » وإلى ما ينافيه ويثافره ويؤله » ولف 
ما لا يؤشر فيه بإيلام و[للداذ . » )7١(‏ . أما ابن اللحطيب فيقول « إن" 


ارغرف 


.النفنس. إننّما محية الملاثم” على إبدملة ء وهو «حتى الخير.» وتكره 
المتافر .وهو معتى_الشي .. ؛ )8١(‏ , 

ؤعلى الرضج من أخرّن ابن سينا يتقلك التعريعت ٠»‏ في تمل كتبه” 
إلا" أنه ء ني « الإشارات والتنبيهات” يطرح تعريفا أكثد دقة”. وهو 
« أن" اللذة هبي [تراك” ونيل” لوصول 1١‏ هو عتد المدرك- » عكمال” 
وير من حيث” هو كذلك . والألم هو إدراك” ونيل” لوضول ماهو 
عند المدرك آفة” وشر . » (57) ١‏ ويؤكد الطوسي. » شارح “الإشارات 
والتنبيهات » أن” اشيح الرئيس قد غدل" عن تعرنف -اللأءة بأئيَا 
إدرا الملاثم: » والأم بأثه إدراك المناني . لآن هذا “التعريف عام" 
وغير محداد ويلغي ما هو- ذاتي في اللاءة والألم 4 على حين "أننهها 
يرتبطان باءات المُدارك ء في الدرجة الأولى » لا بادات المُدارّك (9؟) . 
ععجى أن” طربح ابن سينا لتعريقه ابخديد ينهض من -أهمية ابلعانب 
الداتي يي اللذة والألم . ذ فهر يربط ذلك بما يراه المدارك كمال وخر 
أو آفة و . على حين أن" التعريف السابق يبمل ما هو ذاتي ع 
مثافية” ومنافرة 

واكن على الرغم من طرح هذا التعريف ٠»‏ إلا أن" ابن سينا 
م ينقارق التعريءل السابق ٠‏ ححى قي الإشارات والتنبيهات . حيث 
يقول ٠‏ فالشيء الأدي هو عند الشهوة خيية 3 هو مثل المطعم الملاثم 3 
والملمس الملام 5 ضيه 7 

وعلى أيةحال, ء فإن تنبيه الشيخ الرئيس بنيغي. أن يمؤنذ .بعين 
الاعتبار ». في فهمنا للتعريف الأني .يتياه الفكر العربي -- الإسلامي 
للدة والألم. .. والمق” أن" هذا الفكر لم يُخّفل ابلانب. الذاتي ني ذلك ء» 


ترق 


على الرغم »ن أن تعريفه لا ينطوي على إشارة إلى ما هو ذاتي . وما 
يدهم توكيدنا هذا هو السياق .الأمي يأتي فيه ذلك التعريف . حيث 
م الحديث عن علاقة الذات الإنسانية بالموضوعات المحيطة بها » 
وعن طبيعة الأثر الأدي تسخلفه هده الموضوعات تي الإدراك الإنساني . 
وإن”' عودة” .إى ما ردنا ه لابن سينا والغزالي وابن اننطيب من 
أقوال في اللذة والألم. » يدعم ذلك . 

وبشكل عام ء فإن الللدة ترتبط بالكمال والفير '» على حين 
أن” الألم يرتبط بالنقص والشيّ . ففي غياب الكمال لا يمكن الحديث 
عن الللءة » كما لا بمكن الإحساس يها أو يإدراكها . وبما أن" الكمال » 
في هذا الفكر »2 يعبي » فيمًا يعني .» امْلير » فإن اللذة تحيل على 
الخير . ولا وجود لها من دونه » أي أن" اللادة هبي المتصول على الكمال 
لملاثم الني هو بير بالتسبة إى المدرك . وما يعر ذلك هو ارتياط 
اللأءة بالمحية . حيث م التوكيد أن" كل" لاءبلر عورف كالشرووة: 2 
وأن" كل" بوب هو للدي" بالشرورة أيضا : يقول الغزالي ١‏ فكل”* 
ما في إدراكه لذّة” وواحة فهو محبوب عند المدرك ٠‏ وما ني إتراكه 
أل' فهو مبغوض” عند المدرك وما يخلو عن استعقاب ألم أو.لذة لا 
يوضف بكونه محبوبا ولا مكروها . غإذن كل” لديل . محبوب” عئلا 
اللملجل به . » (8؟) . 

إن" ارتباط اللذة بالمحبة يؤدي إل أن" للذة جانبا نفسيآ لا يمكن 


إغفاله . حيث تعمل علدة قوى إنسانية في الالتداذة , لح الحسني 
منة . وإذا ما أشرنا إلى أن" المحبة ترتيط » في هذا الفكر ء بالمعرفة . 
فإن” الأمر يغدو أكثر وضوبح]".. فاللذة ترتيط بالمحبة' والمعرفة + 


نوكا 


مثلما ترتبط بالكمال والخير . فثمة. جعدال” بين المحبة والمعرفة » 
على صعيد اللذة . وثمة جتدال” أيضاً بين هلدين اللمانبين وبين الكمال 
واللير . فما ليس كاملا" لا يمكن أن يكون شير » وما ايس خير؟ 
لا يمكن أن يكون ممحيوبا . ولا تنشأ المحبة من دون المعرفة بَتشيرية 
الثيء يالنسية إلى المارك . والمعرفة لا تتعلق بالذيء فحسب بل تتعلق 
أيضآ بصلاحيته بالنسبة إلى المدرك إمجابآ أو سابآ » خيرآ أو شرا . 
فتعريف اللأءة على أنها إدراك الملاثم يعني » في أساسه حصولك” الك.ال 
في الغيء » وحصول” الخير بالنسبة إيل العضو اللياس” » وحصول” 
المحية في النفس ء وحصول العرفة في العقل . مما يعني أن” عداة 
قوى تعمل في حصول اللأءة بالنسية إلى المارك . 

نصل » من ذلك » إلى أن" مفهوم الك.ل مفهوم جوهري في 
«عبحث اللأءة . وهو ما ينسجم وجوهرية هاءا المفهوم ني الفكر العرني 
الإسلاءي . ففي غياب الكمال لا وجود للخير » ولا وجود للمحية» 
ولا وجود للذة أيضا . ولا غرابة ني ذلك . إذ إن" الوجود برمسته 
قائم على الكمال . سواء أكان ذلك في الذذات الألهية أم ني الكون » 
أم ني الموجودات الروحافية وابلسمائية . وهو ما يدفعنا إلى القول 
إن" خمة بئية جمالية متماسكة في هذا الفكر » تتمحور حول ٠«فهوم‏ 
الكمال » وتتأسس عليه . ومن دون فهم ذلك © تعبا مه 
يستحيل .. فهم هاءه الينية » بشكل علمي . فالكمال » على الصعيد 
الحمالي » هو اللجوهر في الخلال وابكمال والقيح والمعذب » وهو 
الشوهر في اللذدة عامة ء ومنها اللذة ابلدمالية أيضآ . 


خرف 


وإذا ما أتينا إلى أنواع اللأءة » فنجد أن" ئمة ثلاثة أنواع مجتمايزة 
ومتدخالفة من حيث الموضوع والطبيعة والشداة» والحواس والقوى 
المستعملة . وهي : اللاءة الحسية » واللآءة المعنوية - العّاية » والاأءة 
الروحانية . وغي عن البيان أن هاءا الترتيب تفاضلي”. فالآءة المدنوية 
- العتاية أفضل وأكمل وأعمق من اللذة الحسية » على حين أن" 
اللذة الروحانية هي الأفضل والأكمل والأءى على الإطلاق . ونيد 
بأدنى اللنات ء في حديتنا عما هو جمالىي فيها . 

اللذة الحسية : 

ترتبط اللذة الحسية ارتباطً عضوي بالموضوع المحسوس عن 
جهة » وبالعضو لاس" من جهة أخرى . وءن دون أحد هاءين 
اللمائبين يستحيل -حصول هذه الالذة . 

فلا عكن أن تحصل لة السمع متلا" »© فيما إذا كانت مواسة 
السمع معطوبة » أو إذا لم يكن نمة مسموع ملاثم . والئذة املسية 
لذة مباشرة تتأتئى من الآثر الإيجاي الذي يتقه الموضوع الممحصبوس 
في العضو الحاسش . ولكل" موضوع #سودي مواسة خخاصة به قائله 
بدقة وأما'ة إلى الدماغ » بوساطة الأعصاب الخاصة بكل عفدو ناس . 
يقولك السهروردي 5 وله كل شي ء وألمه بحسب ما خصه : 
فالكم” ما يتعلق بالم'.مومات ٠»‏ وللذوق ما يتعلق باالذوقات » وللمس 
ما يتءلق بالماموسات » وكدذا حوها » ذاكل” ما يايق به . » (8؟) . 
ويقول الغزالي : و ذالىة” العين في الإبصار وإدراك المبصرات اللحمياة 
والصور المايحة اللسنة المسةلذة » ولمآة” الأذن في الغمات الطيبة 
ال موزونة » ولله:” الذي" في الروائح اأطيبة » وللاة” الذوق في الطعوم ؛ 


يفنا 


ولنة” اللحس في . اللّينَ والنعومة . ه.(75) . ويؤكد أخوان العما 
أن إلخو اس لا تحتطىء في إدراك مالتها من المدرككات بالذات . 
يقولوت « اعام" أن" لكل" حاسةٍ مدركات بالعرض . وهي لا تخطىء 
في مدركاتها الي لما بالذات ء وإتما ينشحل عايها اللنطآ والزلل في 
المدركات التي لما بالعرض . مثال ذلك البصر . فان الذي .له من 
اللبرقات بإلذات هي الأدو ار والظامة .وهي لا تخطىء في إدراكها 

في سجميح الأوقات البتّة” فأما إدراكتها الألوان” والأشكال” والأوضاع” 
والأبعاد” والحركات وما شاكدلها فهي تدركها بتوسّط النور والضياء 
عبل الشراكد التي ذكرناها » وقد يدشخل عليها اللفطأ والزلل في ذلك 
إذا تقدصت الشرائط التي محتاج إليها . » (90) . أما هذه الشرائط 
فهي حاجة القوة الباصرة 3 في إدراكها المصرات إلى بتعلدر ما وإلى 
محاذاة ما وإلى وضع ما . فمى عدم شي ء منها عاقنها ذلك عن 
إدراك المبصرات يعقائقها . » (78) . والشي* نفسه بالنسبة إلى بقية 
الحواس الي لا مخطىء فيما للها هن المدركات بالذات : ويدشطلها 
الحطأ فيما لهمًا من المدركات بالعرض » إذا لم تكتمل الشرائط 
اتلراصة بكل” حاسّة* على »حلة . : 

لقد واجدت الحواسش لكي تنقل العالم اممحسرس نقلا” أميناً إلى 
القوة المفكرة ة اللي يقوم على عاتقها اتخاذ” الموقف المناسب من ذلاك 
العام » فتسحب أو تكره » وتترع أو تنفر, . ما يعني , أن” عدأة قوى 
تعمل في اللذة اللسية ‏ ذثمة العضو الحامى .. والأءصاب ٠.‏ والقوة 
المتحخيلة . والقوة المفكرة في الدماغ » ,علاوة” على القوة الزوعية . 
وبدهي. أن” هذه القوى لا تعمل ني غياب الموضوع المحسوس . 
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ومانريده » في هذا المجال » هو أن اللذة المسية لا ترتبط بالعضو 
الحاسش ؛ إلا" من «حيث هو الأداة المستخدمة. في الإحهياس . .وما 
سوى ذلاك ء فإن” قوى أخمّر تقوم يبذه اللذة ولكن على الرغم. من 
خلك , », فان” سلامة العضو اللخاسش شرط جوهري في مسحصول اللذة 
المسية ابي تنقسم بسب عدد الحواس ّ لك اخمس المأئل عنافة 
فيما بينها . وهي اللذة البصرية واللذة السمعية ٠‏ وا[ حية » والذوقية 
واللمسية . 


إن" ثمة نوعا من الإقرار الأولي" » في الفكر العري -. الإسلامي » 
بأن" هذه اللذائذ امس هن لذائل جمالية » فضلا” عن كوا المائق 
00 ية . أو, الأصح أن نقول إن اللذائك كافة” ذات يعد _«جمالي 
وما من شيع من المدركات إلا” وهو منقسم” إلى حمسن وقبيح » (54) . 
كما .يقولء الغزالي : وهو .ما يؤدي إلى أن" البواس الخمس هي 
حواس” بجمالية » من بحيث المبدأ . ونهذا ما يؤكتّده ابن الدباغ مين 
ينعب إى' أن" و الحواس: .. هي رسل. النفس إلى العيال الميباد 
على صفحات الوجود » (:*) . فليس ثمة حاسة" جمالية » وأخخرى 
غير مبنالية: كما ينعن ينض خاماء. الماك المعاصر © وليس. نهد 
مو ضوع" سوس غير جنالي ».من بحيث الميدأ . فالحمال موجود 
ق: الميصراك والمسموعات. .والم'لموماث والمذوقات والملموسات 
فكل”. هذه الموضوعات ذات ينعد 'جمالي » تتأنتر بذ اللماسة الخاصة 
بكل” موضوع من الموضوعات . وهذا التأثر الحسي .. الخمالي دو 
تأثر. طبيعي ورجودي < بعئر أن" الطبيعة . الوجودية.الحواس حبس 
تفرضن أن تتأبّر بالحمال المبداد على ,صفحات الوجود » بتعبير ابن 


أخرفا 


الدباغ . ما يعني أن" الإحساس با مال هو إحساس وجودي طبيعي 

لا علاقة الحياة الاجتماعية في نهأئه » وإن يكن لا دور في تطوره 
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وتاوعه واعختلاقه . 


إن" وجود الحواس الحعمس يعي وجود اللذة الحسية ‏ اللحمالية . 
وعا أن” هذه المواس موجودة لدى الإنسات والحيوات على السواء » 
فمن البدهيَ .. والأمر مرتبط بما هو وجودي لا بما هو اجتماعي س. 
أن يم الذهاب إلى أن" اللثة اللسية س. الحمالية ليست مخاصة بالإنسان 
ومحده بل ي#ترك فيها معه الليوان أيضا . فاطيوان هو الآخر سس" 
بابخمال الخسيّ » وله لللأه اللسية ‏ الخمالية . يقول ابن الدباغ 
د فاعلم أن" ابلسمال الظاهر توصل إل إدراكه يطريق الحواس 
وتوسطها . وهي لكل محيوان سواء كان عاقلا" أم غير عاقل . » (071. 
وبيات ذلا « أنا جد العمل عل خلظ طباعه يحمل الأثقال العظيمة 
فاذا سمع صوت اللنداة قتطع المسافة الطوياة في الزمن القصير » 
وكذلا الطيور تطرب لسن الهم » والطفل” الرضيع يسكن ضءجره 
عند التاحون ويبدأ كربه . » (5) . وإذا ما د كترنا أن” ابن الدباغ » 
في مبجمل كتابه ء لا يطرح آراء خخاصة به » بقدر ما يعرض ما هو 
مءثر ك وعام لدى سابقيه من المتصوفة . فان” القول إن الفكر اأعربي - 
الإسلامي يذهب إلى أن" اللذة الحمسية . الحمالية هي لل مشتركة 
بين الإنسان والحيوان ء ولا آثر في نشأتبا لما هو اجتماعي » هو قول 
صدحيح ؛ عل الرغم من التعميم الذي يتّصف به . فوجود التواس 
يفترض وبجود اللذة الحسية . الحمالية . غير أن" عة تنبيهآ لابد" منه ه 
وهو أن" هتالك فرقاً كبيراً بين لذة الإدراك النفساني وبين للة قضاء 
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النهوة . فعلى سمين تنطوي اللذة الأولى نحت ما هو جمالي” » تنطوي 
اللذة الأخرى نمت ما هو عضوي بحت . ومن ذلك يتم" التمييز بين 
لذة النظر ولذة الخجماع . « قد يوجد ي الناس من يفقد ثهوة اللجماع 
البعّةة ولا يفقد ثشهوة النظر إلى الصور الحمياة وبالضد كالبهائم.»(). 
وبعكل عام » يمكن التوكيد أن" هذا الفكر يذهب إلى أن" ما يرتبط 
بقضاء ال'هوات لو من اللذة الخمالية . سواء أكانت هذه الشهوات 
تعلق بالمكح أم المأكل أم المشرب . أي أن الغائية ني اللذة الحمالية 
غر موبجودة شعارجها وهو ما جعل دذا الفكر » على الرغم من اعتباره 
أن" البواس الخمس جمالية من حيث المدأ » يذهب إل أن" بمة 
تفاضلا” بين الحواس على المستوى الحمالي . فالبصر هو أذرفب المواس 
دنه بجمالية صرفة . ويليه السمع ثم الثم" . أما الذوق واللمس 
فَهما حاستتان بدائيتان » إن صم التعبير » على الصعيد اللممالي . 
بمعنى آثحر : إن" كل اللبواس جمالية من حيث البدأ » غير أن" 
بعضها أكبر جمالية من بعض . وهو ما يؤدي إلى أن تكون اللذة 
اللهمائية المتءلّقة بالبصر هي الأفضل والأرقى من بين اللذائدك ابحمالية ب 
الحسية . ولعل” هذا ما يسوّغ ميل الفكر العرني .- الإسلامي لل 
الاستشهاد الداتم بالبصر ومدركاته وللكنه على أجمية اللذة الحمالية . 
بحيث يبدو للوهلة الأولى أن اللذة البصرية هي اللذة الحسية ‏ الحمالية 
الوحيدة . 
من المبر وف أن هذا الفكر يرى أن" بي الإنبان ثلاث أنفس : 
نباتية وحيوانية وإنسانية . فبالئفس النباتية يتغذى ء وبالئفس الحيوافية 
ينكح ويتزع ويغضب » وبالنفس الإنساقية يبرد ويعتل ويسحعو . 
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وإذا ما أردنا أن ننظر إلى اللذة الحمسية ‏ البلمالية من خلال هذه 
الأنفس » فيمكن القول إن" ما يرتيط بالنفسين التباتية واليوانية » 
لا علاقة له باللذة الحمالية » ععنى أن" قضاء شهوة المطعم والأشرب 
والمتكح والتشفي والانتقام والرياسة لا يدخل يي إطار تلك الالدة 
الى تنطوي تحت الإدراك النفساتي » والي تفير ض غياب المنفعة 
العضوية والشخصية والاجتماعية . 

إن” الفكر ابمالي العربي . الإسلامم يذهب إلى تفي المنفعة » 
بمختلف أشكالما » عن ححبة الخمال وعن اللذة ابكمالية عامة . فما 
هيدف إلى المنفعة يخلو بالضرورة من اللذة الخمالية . يقول الغزالي 
في السيب الخامس من أسياب المحية و وهو حب كل” جميل لذات 
الممال لا لحظد يال من وراء إدزاك الخمال » (4") . ويقول في 
موضع آخر « إن” كل” جمال محبوب عند مدرك الخمال . وذلك 
لعين الحمال » لأن” إدراك امال فيه عين اللذة » واللذة مبوية" 
لذاتها لا لغيرها . » (8) . ويقول ابن الخطيب في أنواع المحبوبات 
و وحبة” ما بيلحب لذاقه » كابامال ني كل” شيء ء على اختلاف 
محال الكمال من الصور » تياتها ومعدنها وحيوانها » من غير أن 
يح كمالا” زائداً على التعجّب والاستحسان 6 (075) . ويقول أيضاً 
و ومنه حب الخمال والتعجتب للجمال الظاهر على صفحات الأشياء . 

يوجب الاستحسان إلا" مناسبة امال المتعجب للجمال المتعجتب 
منه خخاصة” . » (/") . ويرى أن” د حب اللحمال المجرّد عن الأعراض 
( هو ) أفضل أنواع المحبة وهو حب الشيء لذناته » أي بلخماله 
المجرد » (”) . والشيء نفسه يطرحه ابن الدباغ في محلديثه عن 
المحبة وأنواعها (8) . 
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وبذلك » فإن”" محويل اللذة الحمالية إلى وسيلة اغاية أخرى » 
يعني نفئيآ لما هو جمالي فيها . وذلك كأن تكون اللذة البصرية مثلا” 
وسيلة للذة الحنسية . فاللذة الحمالية هي في ذاتها وسيلة وغاية . ولا يصح 
التعامل معها على غير ذللك . ولا يحدث هاءا التعامل إلا من خلال 
النفسين النباتية والحيوانية في الإنسان . 

ويكمن السبب في ذلك » تي أن" الحمال » بذاته » كمال" وخير . 
ولا حاجة إلى غرض آآخر حتى يتحول إلى خير بالنسبة إلى مدركه » 
ويكمن أيضا في أن" اللذة عامة” هي نيل" وحصول” لما هو عند المدرك 
كمال” خير” . بتعبير الشيخ الرئيس » أي أن" ابخمال هو غاية يذاته ؛ 
لأنه الكمال والخير . مثلما أن اللذة احمالية هي خير" بذاتها . ولهذا 
لا غرابة ني أن مم التوكيذ أن اهمال محبوب لذاته » وكذا هي الحال 
بالسبة إلى اللذة اللامالية . ومن هنا قرى أن" الفكر المالي العربي 
الإسلامي قد سبق الفيلسوف الألماني كاقط » بقسرون » في نفي 
المنفعة اللمارجية عن الحمال » وفي حصر المنفعة باللذة ابلحمالية . 
وهو ما عبر عنه كائط بعقولته الشائعة « الغائية من دون غاية 6 هذه 
المقولة الي تم" التعبير عنها بشكل أو آحر ء ني ذلك الفكر . ولعل” 
قول الغزالي من أن" االحمال محبوب » عند مدركه » لعين الحمال .... الث 
مما يدل على تلاك الأسيقية مع الإشارة إلى أنه لا ينبغي أن نبي عل 
تلاك الأسبقية أوهاماً يلو لبعضهم أن تأذهم الحمامسة إليها » فيرو 
أن الأول ما ترك للاخر ذيئاً » وأن” كل ما يستجد” » على صعيد 
العاوم الإنسانية » موبجود في ترائنا العري . الإسلامي ! . 
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وازامة عاينا » كي تتوضّح هذه النكرة » أن لثير إلى أسباب 
المحية » كما يطرحها هذا الفكر . حيث كن لحديدها . على الرغم 
من الاختلاف ني تعدادها . بأربعة أسباب وهي : بحب الوجود 
والبقّاء » وبحب الإحسان » وسحب اللحمال لذاته » وبحب المناسية . 

فقي السبب الأول نجد أن" الإنسان يحب كل ما يعوّز وجوده 
وبقاءه » ويدفع عنه شر الفناء . وهذا السيب يحيل على حب الإنسان 
لتفسه ؛ لأنه يحب" كل” ما يلحم بقاءها . ونهير إلى أن” هذا مشترك 
بين الإنسان والحيوات عل السواء . 

ويكمن السبب الثاني ء سحب الإسسان » ني طبيعة العلاقة بين 
الإنسان والآتعرين . حيث يحب الإنسان كل” من وأعحاسن لأيه » 
وكل” من يتمع بالإبصان عامة . وهذا السبب يحيل أيضا على حب 
الإنسان لنفسه . وهو مشتر لم أيضا بين الإنسان وابتيوان . 

وأما السبب الثالث فهو أن يحب الإلسان ما هو جميل هن دوت 
غرض أو غاية . فلا يدفعه إلى هذا اللحبب جافع' و-جودي كح باليقاء » 
ولا دافم اجتماعي ؛ كجب الإسجسان , إن" ما يدفعه إلى هذا الب 
هو ابحمال ذانه . وهذا اللحب هو الوبحيد الخاص بالإنسان فلا بشركه 
فيه الحيوات . وهو الوسحيد أيضآ الذي لا ينهض من حب الإنسان 
لتفسه . مما يعني أن" انانب الأوسحد الذي يخرج به الإنسان هن أناينته 
ونفعيته هو نحبلّه للجمال . أما السبب الرابع فهو سحب المناسبة . -حيث 
يحب الإنسان ما ينامياه ويماكدله وعائله عضويا ونفسيا واجتماعيا . 
وهدا السبب هو الآخر مشئّرك بين الإنسان والحيوانت » وينهض 
من بحب الإنسان لنفسه . 
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إن" هذه الأسياب جميعا تتأسس على حب الكمال الذي هو 
السبب اللفي وراء هذه الأسياب . فالكمال الوجودي يدعو إلى حب 
البقاء ء والكمال الياتي .. الاجتماعي يدعو إلى حب الإحسان » 
والكمال الخمالي يدعو إلى حب الحمال . أما -حب المناسبة فينهيض 
من التناسب. بين كمال الذات وكمال الآخر . 


يتوضّح من ذلاك أن" حب ابكمال هو الحب الوحيد المزّه عن 
الأغراض » لأنه الحب الوحيد الذي لا يصدر فيه الإنسان عن ذاته » 
ولا يدف فيه إلى تحقيق ذاته » بللعى الوسجودي والاجتماعي والاقتصادي 
فضلا” عن المعتى ال*سخصي . وهذا الب خاص' بالإنسان وحده » 
من بين الكائنات اللعسمانية . ومن المفيد أن نشير » في هذا المجال » 
إل أن" الفكر اللحمالي العرني . الإسلامي الذي ذهب إلى أن" حراس 
الحيوان حواس” جمالية عن حيث المبدأ » ينفي نفيآ قاظعا أن يكون 
الحيوان قابلا” لأن يحب الحمال ذاته . فاذا كانت الحواس اللخمس 
جمالية » لأسباب وجودية بحت » فان” هذا لا يعني أن” سحب اللمال 
ينهض مما هو وجودي » بل إن اللحياة الاجتماعية هي السبب في نثأة 
هذا الحب . ولذلاك لا علاقة لادحيوان بحب ابكمال لذاته » وإن يكن 
ذا حواس” جمالية . إن الحيوان يستهلاك ها ياد له . على حين أن" 
الإنسان يستهلك وحرم ويحبة .... وذلك محسبء موقعه من الموجودات. 

وثمة إخارة لابد” متها » في هذا المجال » وهي أن" هنالك فرقاً 
كبيراً بين أن عزاو سحب الحمال من المفعة » وبين أن يلو الحمال 
من المنفعة . ففي اللخالة الأولى ثمة ذات لا تهدف في حيلها » إلى ما 
هو نفعي » وإن تكن النفعية قائمة في موضوع حبّها . وني الحالة 
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الثانية نمة موضوع شاك من النفعية » ولا “كن الإفادة منه .' وهو 
الأساس الذي تنبي عايه نظرية الفن للفن الي ترى أن" الحمال خخال 
من المافعة » وأن” كل ها هو مفيد قبح وهو ما لا يقول به الفكر 
ابلعمالي العرني . الإسلامي الذي ينفي النفعية عن النزوع إلى امال » 
ويؤكّدها ني الخمال . على الأقل” ٠ن‏ خلال الريط بين ابخمال وكلر 
من الكمال واللير . ولو ذهب هذا الفكر إلى عكس ذلك » لكان 
قد وقع قي تناقض ديد . وهو ها لم يحدث . بين القول بإئثيات 
اعمال الإلمي » والقول بنفي النفعية عه . إن الله جميل ونافعم » غير 
أن حب الحمال الإلي ينبغي -. يعسب هذا الفكر -. أن يكون خالا 
من المتفعة . 
إن” نفي النفعية عن سحب اعمال وعن اللذة الحسية . الخمالية » 
بل عن اللذة الحمالية عامة » يتسسجم وما يبدف إليه هذا الفكر ء 
وهو السعادة القصوى التي ليست وسيلة إل غاية بل مي غاية بذاتها . 
إتها لذة اللذائذ وغاية الغايات . إذ إِنَّها تنجم من مشاهدة الخمال 
الإلهي أو جمال ايللال » بتعبير ابن عرني . وايس بعد هذه الغاية 
غاية" : ععنى :آخخر : إن" نفي التفعية عن بحب اللحمال . لا عن اعمال ب 
يتسجم والمنطق العام الذي 3 هذا .الفكر ‏ . فلا نتاف الأمر » على 
هذا الصعيد » بين كل" هن الخمال الظاهر والباطن أو - ابلعمال 
المقييّد وابلكمال المطلق » مثاما لا يمختلف إذا كان الأهر مرتيطاً بالمواس 
الظاهرة أو القوى الياطنة . ومن ثم اللذة الحمالية تاو من المنفظة 


اللرازسجية . سواع أكانت مسصية أم عقاية أم روحائية ‏ 
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نصل مما سبق إلى أن" الحواس الحمس جمالية ٠ن‏ نحيث الميدأ » 
غير أنّها تتفاضل فيما هو جمالي » وأن البصر هو الأرقى جماليا 
من بين الحواس » ويليه السمع » ثم الشم” ء كما أن اللذة الحسية ‏ 
الحمالية هي للمة يشترك فيها الإنسان والحيوان . غير أن” الإنسان هو 
الكائن الوحيد الذي يقدر الحمال لذاته . مما يعني أن" اللذه الحمالية 
الحقيقية هي اللذة الخالية مما هو نفعي نخارجي . وهله لا يتمتع بها 
إلا" الإنسان . وعلى الرغم من أن المستوى اللسي” من هله اللذة 
يرتيط بما هو محسوس على صعيد الموضوع والعضو انام »© إلا" 
أن" لهذا المستوى يعدا نفسيآ وروحيا . حيث كن التوكيد أن" اللذة 
الحسية .. الحمالية ليست «صسّية صرفة . بل إن” لها بعندآ روسيا . 
ويتأكتّد ذلاك حين نتذكدّر ما قد مر بنا في مبحث الحمال » من أن" 
الحمال . سحى الظاهر منه . شيء زائد عل اللسمية . إنه يرتبط 
بالنفس من 2حيث اللجوهر » لا بابلسم . ولهذا فان” التواس هي 
رسل التفس إلى جمال الفوس الأخرى » عبر الأجسام . ويقول 
ابن التطيب في ذلاك « فالحواسن اللخمس لا تدُدرك اللحمال والأمور 
الروحائية إلا بعد آخمّئرها من المظاهر الحسية سمعاً وبصراً و5 
ولمسآ وذوقآ . » )4١0(‏ . فيما أن” ابكمال أمرً روباني » فمن البدهي 
أن تكون اللذة الناجمة منه ذات يعد روي . 

غير أن اللذة الحسية ب. الخمالية هي أدنى اللذات الحمالية . 
ذلإى أث” ارتباطها عا هو محسوس يجعلها المة” عابرة غير متأصلة في 
النفس » كما يجعلها أقل” عمقا وشدة من سواها من اللذات » وهذا 
فان” الأكتفاء بها يفوت على النفس كثيراً من الغبطة والسرور هما قد 
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عصل نا تي مجاورثبا لما هو معنوي وروساني . فالسعادة المتحصصاة 
مما هو جسماتي لا عكن مقارنتها بالسعادة المتحصلة من المعاوي » 
ومن الروحاني . يقول الغزالي في ذلك « وجمال المعاني المدركة 
بالعقل أعظم من جمال الصور الظاهرة للأبصاور » فتكون لا محالة 
لذة” القلب بما يدركه من الأمور الشريفة الإلهية التي تتجل” عن أن 
تدركها الحواس” أتم” وأبلغ » )4١(‏ . ويقول ابن الدباغ « اللذات 
انلحسوسة يستدل” بها على اللذة الروسانية والمدلول أجل” من الدليل 
عليه . » (47) . وبذلاك فان” شرف الموضوع ينعكس في شرف 
اللذة الناجمة منه . وهو ها كان العيخ الرئيس قد عير عه بقوله 
م كلما كان الإدراك أشد” اكتناها وأشد” محقيقا والمدارّك” أكمل” 
وأشرف ذانا » فإحياب القوة المداركه إياها والتقاذ" ها به أكثر. و(8؟ 
فيحسب أهمية الموضوع المدارك » ويحسب طبيعة الإدراك والقوة 
المداركة أيضاً -. تتماضل اللذات . 

اللذة المعنوية العقلية : وني الدديث عن اللذة المعنوية أو المعنوية , 
العقلية » نثير إلى أنه ليس ثمة مصطاح محداد متداوّل بين الفلاسفة 
والمتصوفة العرب ‏ المسلمين . حيث تعثر على علاة مصطااحات 
في التعبير عنها من مثل اللذة العقّلية » والمعنوية ٠‏ والروحانية المتحصلة 
في إطار المادة أو ابلسم » واللذة العامية واللذة المجردة . وقد ارتأينا 
الاضطلاح علبها باللذة المعنوية ‏ العقلية . لأنه الأكثر تعبيرا عن 
هقه اللذة . وذلك أن” موضوعها يتحداد بالأمور العنوية التي ممتص 
بها القوة المفكرة أو العقل . ويصدّف أنعوان العا هذه الأموو بأربعة 
أنواع « فمنها ما نجدها من اللذة والسرور والفرح عند تصورها حقائق” 
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الموجودات من المحسوسات واللمأكولات جميعاً . والثانية ما نجدها 
عند اعتقادها الآراء" الصحيحة” ومذاهبتها الحميدة . والثالثة ما 
تجدها عند عذوبة أخلاقها الكرعة وعاداتها ابكميلة . والرابعة ما 
مجده من الفرح والسرور واللذة عند ذ كدر أعماها و أفسالها اللخيرة(44). 

فموضوعات هذه اللذة تتحداد إذآ ععرفة حقائق العالم الملحسوس » 
والاعتقادات الصحيحة المفيدة » وبالأخلاق والعادات اليكرة » 
والذاكثر اللسن . 

ولا شاك" في أن" هذا التنوّع في الموضوعات ينعكس تنوعاً في 
اللذة . في ححمين يبرز ابلتانب العلمي في اللذة الناجمة من المعرفة 
بعقائق العالم اللحسوس » يبرز اللحانتب الاعتقادي . الإعاتني ني اللذة 
الناجمة من الاعتقادات » ويبرز الخانب الأخلاتي في تلاك الاجمة 
من الأخلاق والعادات » ويبرز انانب 1( "خصي في تلاك الناجمة 
من اللأكّر الحسن . 

ويتوقف ابن باجه معطولا” عند لذة العلم التي يراها أرقى ما يكن 
أن يسعى إليه الإنسان . فهي المحرك إلى العام والمعرفة » وهي الغاية 
منهما أيضا . يقول ١‏ إن العلم أصناف بعضها يتقدام بعضا في الشرف . 
هيم" لذلاك يطلبون الالتذاذ بالأشرف » وهو وكندأهم في حياتهم ... 
وني هذا الصنف كنت أنا وكاءتة أنت وسائراً أصحابنا على اخعتلااف 
أنواعهم » إذا تذكترتهم عالملتتهم » هن غير أن بحرا شيء 
إلا" هذا الالتذاذ فقط » (ه4) وهو » هن شدة دفاعه عن العلم ولذاته 
يذهب إلى « أن” العلم الحق هو ابل" وهو الشرف » سواء كان 
نافعاً أو ضارا » (ه4) . وتنيغي الإشارة إلى أن" الءلم الذي يقصده 
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ابن باجة هو الفاسفة التي ١‏ كتماتّت أو قاريت الكمال » . ما يعي 
أن الئذة الماجمة من المعرفة الفاسفية لا تقاربها لدّة فهي ابل والشرف 
في ذاتبا » كما يقرر ابن ياجة الذي لا يختلف في الكثير من آرائه 
عن العام التاني الذي كانت الفلسفة بالنسبة إليه غاية العاوم . 

وعلى الرغم من أن اللذة المعنوية ‏ العقلية تحاصة بالإنسان وسحده » 
إلا" أن" ذا لا يؤدي إلى القول بأن” البشر كافة” يتمتعون يبذه اللذة 
إذ إن" منهم من“ تستولي عليه النفس” النباتية » فلا يحد اللذة إلا" ني 
المطعم والمشرب » ومنهم من تستولي عايه الفس الحيوائية فلا يجد 
اللذة إلا" في المتكح والغضب والانتقام واك تمي والرياسة . وأما 
الذين يتغ'بون على ما هو تياتي وسواني فيهم ء فهم الذين يستعمون 
باللذة المعتوية - العقاية التي ترتبط بالقوة الباطة الاطقة أو المفكرة . 
وهذا فهام السعداء من بين البشر . [نهم سعداء بأنمسهم وسعداء 
بما يلتذأون به . يقول آخوان الصفا ه إذا كانت أعمالهم صالحة” 
وآفءالهم -جمياة فان” نفوسهم أبدا تكون ساكة” هادئة مستر بحة وهكذا 
إذا كانت أخلاق الإنسان جمياة وسجاياه مسهاة ومعاملته طيبة وعتالطته 
عذبة فان” نفسه تكون أبداً ف القاوب غبوبة” ومن الغوائل آمنة.» (45) . 

وقد يبدو أن اللذة المعنوية ‏ العقلية لا علاقة لا بما هو سجمالي ع 
وذلا لآن" موضوعاتا إما أن تكون معرفية . فلسفية » أو دينية » 
أو أخلاقية . وهذه الأمور لا ارتياط طا يما هو جمالي » كما يذهب 
بعض عاماء اللممال المعاصر . غير أن" الفكر اللحمالي العرني .. الإسلامي 
لخي إن لكي :نار د قا عدت اقل دان انا هون ملي + 
وهذا أقل” جمالية” ما هو روحاتي . وهذا ينهض من اللمنطلق الفلسفني 


ل 


العام الذي يرى أن" المحسوس أقل قيمة” من المعنوي . وهنا أقل 
قيدة" من الروحاي . والمعيار في لاك هر نسية التجرد عن المادة . 
فالحمال الظاهر جمال متحيبة عادة » ولا يمكن إدراكه إلا يلمادي 
وهو العضو الحاس” . ولاءا فهو أقل” أنواع ابلدمال أهمية” وشرفا . 
إذ إنه موجود في المادي » ومدارك” بالمادي . أما ابدمال الباطن فهو 
لا يتحيز بعادة . خير أن” إحراكه لا يم إلا في وجود الأجسام 0 
بمعبى أننا ندرك الحمال الباطن ونحن في أجسامنا » وإث" لم نستخدم 
أعضاء الس" ني ذلك . أما امال الروحاني فليس متحييزاً بمادة » 
ولا يمكن إدراكه ني حضور المادة أو الأجسام . إنه روحاني من 
حيث الكينونة وروحاني من ححيث الإدراك . وهو ما يجعله أشرف 
الحمالات و عل اللذة الناجمة منه أشرف اللذائك .. 

إن" اللأءة المعنوية ب العقلية هي للءة جمالية » ولا يمكن اعتبارها 
شيئآ آخر » على الرغم من بروز اللخانب العلمي أو الديني أو الأخلاي 
فيها . أو الأصحّ أن نقول إن" هذا البروز هو الأدي مجملها جمالية . 
فما دامنا نحكم ‏ كما يؤكد هذا الفكر .على الأخلاق والعقائد 
والأفكار والمءلومات والسيّر الشخصية بابكمال أو بالقبح .» فمن 
البدهي أن يكون هنالك للءة” جمالية تتعلّق بها . 1 ْ 

وما تسم يه هذه اللذة أنها أكمل” وأدوم وأوفر من اللدة 
الحسية له الخمالية . إنها أكمل » لأنها مجرّدة من المادة » والمجرّد 
أتكمل” من المجسد ء وي أكوام » لأنتها لا تتعلق بمؤشير يخارجى ء 
تزول بزواله ' هي أوفر » لأنتها تدخل إلى أعماق الموجودات 
والظواهر'» فتكشف غناها وتنوّعتها . وإذا ما- تذكرنا أن” القوى 
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الباطتة هي وسائل هأءه اللذة » فإن الأمر يغدو أكثر وضوحا. حيث 
فيها التوة المتخياة وقوة الحفظ والاءكر والقوة المفكرة أو الناطتة » 
على اختلاف ي السعيات . 


وعلى الرغم »عن أن” أعضاء الحس لا تءيل في هاده اللذة » غير 
أن" ع.اها هو الأساس الي تنبي عايه القوى الي تعمل في هده اللأءة . 
ق'ولا أعضاء” الجس” » لا ولجدت القوة المتخيئاة واولا هاءه يلا ونجدت 
الاتوى الأخرى بالترتيب . وهو ما يؤكّده ابن الخطيب (47) » وءن 
ورائه هاءا الفكر . ععنى أن” اللاءة المعنوية ب العّاية قائمة أساساً على 
اللاءة الءسية . غير أنها متطورة نوعياً عنها . وهو ما يجءلها أشرف" 
وأفضل” . 

ونشير » هنا » إلى أن هاأءا المكر لا يتم تعارضاً بين اللاءة السة 
اله ءاأية واللاءة المعنوية -- العداية . في .كن الدع بيئهما ٠ن‏ دون أن 
يحا ث التنافرٌ والتعارض” . غير أن" الاغ اس الكدّتي في اللاءة اللسية ب 
احلدمائية يمنع عن أله مح بالئاءة الأخرى . يقول ابن الخدطيب في ذلك 
« فسن" كانت حراسله أغلبة مداركاته » أو لم يكن له مدارك” 
غير الحراس” ء لم يدرك إلا" جمال الظاهر . ومن كان الإدراك 
العتلي' عايه أغلبة » كان أغلبٌ مُدارَكاته الأمور الروحلاية » (44) . 
فالاغماس في أحد ابلنانيين هو الأدي يمنع من اللدمع بينهما . حيث 
تنصرف الئفس إلى جانب دون آخر . وغي عن البيان أن” هذا الفكر 
يرى أن" الانغماس فيما هو معنوي ‏ عقلي أشرف منه فيما هو حسّي . 
وما ذلك إلا" لأن” الملاثم للنفس الناطقة هو العالى المعتول » أو كما 
يقول ابن سينا « فملاثم النفس الناطتة تعقئّل' اللبير المحفي والموجودات 
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الكائنة عنه على الام الأدي يلها في واحدة واحدة «ستفادة عن 
الواحد اليق” وتعئل ذاته فإدراك النفس الناطتة ط11ءا الكءال هو 
لانلها . »6 (55). 

وبأءلك فإن” النفس الناطتة لاتاجة » على اللتيتة » إلا” بما هو 
عتلي مجرد . فلا غرابة إذآ في أن يبتاءل الفكر العربى - الإسلاي 
كل" ما هر محسوس » سواء أكان ار ا ومماة أم أأمة . وهو 
ما يحولنا على اللأءة الروحانية الي حي الأرقى ٠ن‏ بين اللذائل جبيعا . 
والمة شعون يها هم السعداء على الحتيتة . 

اللذة الروحانية : ١ن‏ الملااعظ » في هاءا النكر » أن” الا يث 
عن اللأءة الروحاية فيه غالبا ما يشوبه نوع هن الدقاع عنها » وعن 
حويتة وجودها » وأن” دن ينفي وجوداها انما هو كالعدين الأني 
ينفي و حود للة لع . وهو ما لا ذاحظه في اللحديث عن اللأمين 
السابتتين اللتين ليس نمة من يشلك" بوجودهما أصلا . أما اللأءة الروحانية 
فتسحداج إل إثيات أوحودهما كما تداج إلى “ا يد لسم'ته' الوعية 
المختلفة عن الالمة لمعويةالعتا'ية . و 0 ماحاواه النلاسنة والمتصوفة. 

وقبل أن نتحداث عن ذلك ٠»‏ لابأى من عرض بعءض الآزاء 
الم افعة عن هاه اللأءة » وعن وحودها . يقرل ابن سيئا فيها ‏ 9 
اللأءة الي لما واسعادة فوق لاءة الدءار 22 والتضم . 
لا نشته, نشدي عاءه اللاه بالطع ؛ ب بلقل » ولا ةيهاولا تصع 
واد" كان البرهان” والعذل يدعوان إإيها . وكاننا في ذلك .عل" 
العين فإنه لا مده إلى لأءة ابلك ماع ولا يشتهيه لأنه لم ريه وم 
يعرقه . » (60) . ويقول السهروردي و و--ن” أنكر الثاءات الرو-تانية 
فهو كالعنين إذا أتكر لأءة الوقاع ؛ (51) . ويقول ابن الدباغ « و-لن” 
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أنتكّر اللذات العقلية فقد عدم" البصيرة الباطنة ء كما أن” مّن* 
أذكر جمال الصور اللسمية فقد عدام البصر » وهو كالعنين إذا 
أنكر للدة الوقاع . ٠‏ (07) . 

ياهب ابن سينا إلى أن" أسباب اللذة الروحانية -- أو اللذة العقلية 
عحسب مصطلحه . أقوى وأكثر وألثرم” للالتذاذ من أسباب الللذة 
اللسية . فهي أقوى » لأنها إدراك عقلي » ومن طبيعة هذا الإدراك 
الدخول إلى حقيقة الشيء الملاثم » وعدم البقاء عند السطح الظاهر ع 
وهي أكثر لأن” مُدارك العقل هو الكل” » أما مُد'رك اللدس” فهو 
النزء » وهو بعض من الكل" ؛ وهي ألزم لأن” الصور المعقولة الي 
يعقلها العقل تصير ذاته ء فيرى ذلك اللحمال لذاته » فالمدرك راجع 
كل” واحد منهما على الآتر ‏ ولهذا فإن” وصول سبب الإلذاذ إلى 
المستلل” يكون أشد” وأوئغل في ذاته . وهذه اللذة شبيهة باللذة التي 
للمبدا الأول أو الله بءاته ويإدراك ذاته . »ع الإشارة إلى أن” كل” 
مدركات العقل ملائمة على حين أن" مدركات الحس” بعضها ملدثم 
وبعضها الآخر مناف (08) . 

واذلك فإنه لا وجنه” للمقارنة بين اللذة الحسية واللذة الروحائية . 
وإت يكن هذا لا يمنع من اعتبار الأولى دليلا” على الثانية . والمدلول 
أشرف من الدليل عليه . 

ولأن” اللذة الروحانية هي الأقوى والأكثر والألزم من بين 
اللذائلذ كافة” » فإن” السعي إليها هو سعي' إلى السعادة القصوى التي 
هي اللاثم المطلق للنفس الناطقة » كما أن” الابتعاد عن هذه اللدة 
يعي سةوطا ني الشقاوة » وذللك يحسب درجة الابتعاد . ويتوضح 
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ذلك حين نكر أن" موضوع اللذة الروحانية هو المبدأ الأول أو اللد 
وحده » ولا موضوع آخر لها . فالابتعاد عن هاأءه اللآءة » إذً » هو 
ابتعاد عن الله أو عن السير إأيه أو فيه . غير أن نيل هاءه اللأءة ايس 
من الآمور المتاحة لكل" إنسان . مها لاتتتاح إلا لأو لتك الأءين استطاعوا 
التخلصمن جسسمانيتهم ايعيشوا بما هو روحانيفيهمءأو كما يقرل ابن 
سينا « والعارفون المتتزهون » إذا وضيع عنهم درن" ٠قارنة‏ البدن » 
وانفكنُوا عن الشواغل » خرالصوا إل عالم القدس والمعادة » وانعشوا 
بالك ءال الأعلى وحتصلت لهم اللآءة العايا » (4) . فالمتئز"هون عن 
المادة هم وحدهم الآرين يتعمون باللذة الروحانية وما ذلك إلا" سيب 
موضوعها الذي هو الله غير المتحير في مادة وغير المتكايف بها . 

فاللءة الروحاتية » يهاءا المعيى » لا ارتباط ا بما هو هادي إطلاقاء 
فموضوعها روحاني بحت ولا عكن الوصول إإايها إلا" يمي ٠١‏ هو 
مادي في الإنسان » كما أن" طبيعتها روحائية بحت أيضا . فااتنعمم 
ببأءه اللأءة هو في طبيعته تنعتم” بالأءات الإفية من جهة ء وبااعو د 
بالحوهر الروحاتي في الإنسان ٠ن‏ جهة أخرى . وهاءا ما يسوغ ذلك 
السعي وذلك التغنتي الرائع الأدي يُطلقه كل” هن الفلاسفة والمتصرقة ع 
بهآءه اللأءة التي هر لأءة"” جمااية دمرفة . حية يستتخدم الفاراني ٠“صطاح‏ 
الاغتباط للتعيير عنها . وذلك ني كلاءه على إدراك العتول للمبداً 
الأول » يحماله وبهائه (ده) . ويقول ابن سينا فيها : فالآي كاله 
أفضل” وأتم” ء والاءي كماله أكثر » والاي كمالله آدثوم” » والأي 
كماله أواصل” إايه وأحّصّل” له » والاءي هو نفسه أكمل” فعلا” 
وأقضل” » والذدي هو ني نفسه أشد إدراكا » فاللاءة التي له هي أيلغ 
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وأوفز لا ممالة . وهذا أصل” . » (55) . ويقول الكرماني « كلما 
كان التنيء المدا ركه أجمع” للكمال وابفمال والزينة والبهاء والحسن 
والضياء والمواققة لمدركه » كان المدرك له به أعظم ومسرئه به 
أشتهر . » (ه) . ويقول السهروردي « إن” العامّة” ظنُوا أن لا للتة> 
غير الحسية ء ولح يعلموا أن" لذة الملايكة يحوار الله تعالى ,وشهود 
جلذله > أعظم مما للبهاثم مطاعمها و«طاابها . » (08) . ويقول اين 
العايب « فلا شيء أيهى ولا أجمل ولا أكمل ولا أعللى منه . إنه 
قد بايئن” القص فلا يناله » واستحق” الكمال فلا ينازتع فيه وإن”" 
وصذاله والقربة منه إذا سمصل وممكن الالتذاذ يه مناسبة لكماله » 
قرب لا يغياره بُعنّد » وصفاء” لا وشوبه كتدار ء وشالود لا يوهنه 
زمات . ©6 (09) . 

فاللذة الروحائية ء إذآً » هي للة بكمال الله ومجماله وجلاله 
ويبائه . وهو ما يجءلنا نؤكتّد أن" هذه اللذة هي لذة جمالية » ولا وه 
آتر لها . بل 41 يجعلنا نؤكلد أيضاً أن" السعادة القصوى الى سعى 
إليها الفكر العرتي ‏ الإسلامي هي في محقيقتها سعادة جمالية . ويستمحيل 
قهمها من غير هذا الباب . فاذا كان هذا الفنكر يسعى إلى الكمال 
معرقياً » فاله يسعى إلى الخمال وابخلال روحيا . وبا أن اللذة امليمااية 
الصرفة لا تتسم” إلا” في إدراك الل الأعلى الجمال والتلال -. وهو 
الله . فمن البدهي أن تكون غاية هذا الفكر هي الله . ففيه اللذة والسعادة 
احماليتان اللتان تصغر أمامهما كل” لذة وسعادة . ونير » في هذا 
المجال » إلى أن اللذة الروحانية الي هي أكمل اللذات اللمالية 
وأعلاها هي غاية بي ذاتهبا » وليست وسياة لغاية أخرى » كما أنما 
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غير قابلة للانحراف أو الانزياح . فاذا كانت لذة البصر ء مثلاة . 
قد تؤدي إلى لذة النكاح ٠‏ فإن” هله اللقة لا تزاح أو تحرف عن 
عسارها الروحاٍ ٠»‏ لأن” كل علائقها روحانية سواء أكان متعلقا 
بالموضوع آم بالغوة الباطة آم بالطبيعة الملارمة لما . 

وبالنسبة إلى القوة الباطة التي تستخدم الحصول على هله اللذة » 
فان" تمة اختلافآ «حوطا بين الفلاسفة والمتصوفة . خفي سحين يذهب 
الفاراني إلى أن القوة الاطقة أو العقل المفعل هو وسيلة الفلاسفة إلى 
هذه اللذة ء وأن” القوة المتسخيلة هي وسيلة الأنبياء إليها . مع الإشارة 
إلى آن” القوة الناطقة أرقى من المتخيلة (50) . يذهب ابن ا إلى آن” 
العقل المستفاد هو القوة المستخدءة في ذلاك (51) . والعقل المستفاد 
هو نفسه العقل المتفعل ء بالرغم من اختلاف المصطلح بين الفاراني 
وابن سينا . ويذهب ابن عرني ب ودن ورائه أهل العرفان -. إلى أن” 
القلب هو الوسيلة ثي حلاك . وبميز ابن عرلي بين القلب النبائني - أي 
العضوي .. والقلب الروحاني . فالأول هو قَصْرٌ الثاني أو مسكنه . 
إنه صر الإمام أو اللخلفية أو السر (67) . ويسسخدم الغزالي عدة 
تسميات لهذه القوة . فهي البصيرة الباطنة أو « اللكس السادس الذي 
يعبر عنه إما بالعقل أو بالدور أو بالتّاب أو با شت من العبار ات38(6) 
وعلى أية «حال » فسواء كانت القوة المستسخدهءة هي العقل المتفعل » 
أم العقل المستفاد أو القلب أو الس" السادس » فان” اللذة الناجمة هي 
هي . ولكن على حين يتم" التوجنّه إليها عقلي عند أهل الرهان ع يمّ* 
التوجّه إليها قَدْبيآ أو سمداسياً عند آهل العرفان . نقول ذلك على 
الرغم من أهمية القوة في عملية الالتذاذ الحمالي ‏ الروحاي . إذ إن 
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طبيعة الوسيلة المستخدمة تلحداد ء يدكل ماحوظ . طبيعة الااتذاد 
وعمقته ومساره وآايته . غير أن” قول كل هن أهل الرهان وأهل 
العرفان بنظرية الفيض هو الذي حعلا لا نرى فارقاً كبيراً بين اعتبار 
القوة المستخدمة دى العقل » وبين اعتبارها القاب . ففى الحااين ة 


موضوع روحاني «فارق” أو محجرد يفيض ١‏ فيدركه العقل أو القلب 
باختلدف القائاين بكل” .هما وللاحتراز أنضيف آثنا لا نرى هارقآ 
كييبر أ بين القول بالعقل والقول بالقآاب » على صعيد اللذة ايلمااية 
الروحائية » ولا شاد في أن” هذا لا ييطبى على المعرفة العقاية لما 
هو هادي آو مءدوي بي اللخياة الانسانية . 

ويبذا فان" الموضوع المدرّك هو الذي يفرض نوع محداداً ٠ن‏ 
القوى المدركة ظاهرة كانت أو باطة ٠.‏ وبيحسب شرف الموضوع 
يكون شرفة القوة المدركة . فلا يمكن إدراك الذات الإلمية ياحدى 
الحواس ٠‏ كما لا يمكن إدراكها بكل” القوى الباطة . إن" العقل 
أو القلب هو الوحيد القادر على ذلاك الإدراك . مع التنبيه إلى أن 
هذه القوة لا يمكنها إدراك الذات الإلهية يجمالها وجلالها ما دام الإنسان 
واقعآ نحت ضغط الشواغل البددية » اللسية مها أو المعنوية العقلية . 
ومن ذلك جاء قول ١ابن‏ عربي الذي يقرّر أن" ٠‏ شغْل اللفس باللحمال 
المقيد مم الدعوى برية جمال اللق” في الأ ياء لايعول عليه .» (14). 
والحمال" المقيّد » كما هو »علوم ع يتعجاوز ما هو محسوس إلى ما 
هو معصوي . عقلي . أى أن" اللذة الحمالية س الروسانية لا تنةأ هن 
مجرّد وجود الموضوع الروحاني والقوة الباطة المختصة به . بل لابدة 
من محالة أو وضعينة معي'ة للإدراك وهي التتجرّد من المادي أو ابلسماني . 
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يقول ابن الدباغ بي ذلا « واعلم آن المة المشاهدة بقدر كمال 
الإدراك . كمال” الإدراك يختلف بأمور هي اختلاف المدرّك والمدرك 
والإدراك وتفاوتها ني الكمال والنقص . أما المدرك وهو صفات 
المحبوب التي تتجالتى بها المحبة » فمتى كانت على غاية الكمال ولهاية 
الحسن واللحمال كانت المشاهدة أكتّمل . الثاني المدرك وهو المحب » 
فمى كان المحب في نهاية المحبة ونفسه في باية الشوق وعلى غاية 
الصو والرقة كانت لذة الإحراك والمشاهدة أعظم . الثالث حالة 
الإدراك وذلك أن" الذي يشاهد مويه ني صفاء الحو عند انتصاف 
النهار دون حائل ولا تشويش ء أكدل” لذكة” من الذي يشاهده 
خلف سر أو غيم ء وكلّما كان الإدراك أتم” كانت اللذة أعظم 
وأكمل . » (66) . وعلى الرغم من أن” كلام ابن الدباغ لا ينتحصر 
في إطار اللذة الروحانية » حيث يعني كل لذة جمالية » إلا" أن” 
هدفه »نديكمن ني هذه اللذة التي لا يمكن أن تنأ إلا" ني حصول 
تلائة أركان وهي : الموضوع الروحاي والذات المدركة وحالة الإدراك 
الي هي حاة رومحانية حت ١حيث‏ تنعدم الشواغل البدنية الي ته 
حائلات أو تشويتاً هذه الللة . 

ونبقى في إطار هذا المقبوس » لشير إلى أن اللذة الحمالية عامة 
تتحداد بثلانة أركان بحسب الفكر الحمالي العرني . الإسلامي » وهي : 
الموضوح والذات بقواها وسالة الإدراك . وتتفاوت الللّات الخمالية 
بسب الكمال ني كل” هن تلك الأركان . فكمال” اللذة الحمالية ‏ 
الحسية يكدن ثي كمال الموضوح اللحسبي وكمال الخاسّة وكماك 
الشروط المؤاتية للإدراك . فاذا ما كان العضو الناس معطوباً أو 


ان 


دريضاً أو مذدوا: 1 ء فانه لا كن الحديث عن لذة جمااية كاماة وكذا 
هي الخال بالنسبة إلى شروط الإدراك . فالإدراك في وضتح النهار 
غيره في الظامه كما أنه هن دون ستار غبره هن وراء ستار . وكذا 
فان الإدراك من 508 غيره هن يعد 6ك الخ وبالنسبة إلى اللدّة 
الحمالية فيما هو معنوي - عقلي » فلا يختلف الآمر هن »حيث الأركان 
دل يختلف من ححيث الطيعة فيها . وهل هي »عنوية أو «ادية .ظاهرة 
أو باطة . 

إن” التفاوت أو التفاضل بين اللذات التلات يكمن أولا” في طبيعة 
الموضوح » ويكمن ثانيآ في طبيعة القوة المستتخدمة . ولقد تبين سالفاً 
أن” الموضوع الروحاني المفارق أو المجرّد الذي يدرك يمعزرل عن 
البدن ء أشرف من الموصوع المعنوي .. العقلي الذي يدرك بعضور 
اليدن ؛ وهذا أشرف من الموضوع المسي الذي يدرك بما هو حمسي . 
وهذا يستتبع بالضرورة ٠»‏ تفاضلا” فيما بين اللذات الحماليه . 

إن” للذة ابحمااية عامة » في هذا الفكر » عصدرا ذاتياً علاوة” 
على مصدرها الموضوعي ١حيث‏ نلحظ آن” الذات المقومة تلتق بفسها 
بالإضافة إلى التذاذها بموضوعها ابحمالي المقوم . وهو ما يجعل اللذة 
الحمالية لذة ممضاعتفة” تتألتف هن الالتذاذ بالحمال الموضوعي واللمال 
الذاتي مع . وهو ما يعبر عنه الفاراني باغتباط العقول بنفسها ءن جهة » 
وباللمميدأ الأول أو الله هن نجهة أخرى ء وما يعبر عنه اين التطيب 
بالتذاذ امال المتعجب بالحمال المتعجتب مه . وكأن” لذة ابكمال 
هي لذة التقاء .جمالين على صعيد وانحد . هما جمال الموضوع واجمال 
الذات المقومذ أو لتقل" إنه لا يمكن لالّات أن تلتذ” يمجمال ما سحولها 


لبا 


إلا" إذا كادت تتسم بالحمال » ثما يعي أن اللحمال الموضوعي يؤكدّد 
ابحم الذاتي ويعمقه . وهو ٠١‏ يؤدي إلى أن تتال الذات للةة” ملتضاععة” 
وهذا لا بختص" بالكائن الإنساني فحسب . بل يشمل الكائنات الرو حائية 
أيضآ “الملانكه أو العقول العشرة . 

إن الذات الإهية هي الوحيدة التي لا تلتذ” إلا" دنفسها . إذ إنها 
لا تدرك إلا" نفسها فايس تمة «وضوع أشرف منها حبى تدركه . 
يقول الفاراي فى الموجود الأول « هأما هو فان” العاتق منه هو بعيته 
المدموق » والمحب هو المحبوب . فهو المحبوب الأول والمعسوق 
الأول أحينه غيره أولم محبنه وعتقنه غيره أو لم يعادلقله » (55 
ويقول ابن سيدا « فالواجب الوجود »عقول » عقل أو لم يعتقل' . 
توكوق : عالق أو ل" مدق :اليك : عبر بذلاك مله أو لم 
يعر » (507) . وأيضاً « أجل" مبتهج بتيء هو الأول » بذاته » 
لأنه أند الأسياء إدر اكا لأسد الأنياء كمالاة . » (18) . أماالسهروردي 
فيقول « والأوّل” عاءق لذاته مع'وق لذاته ولغيره . ولا يصل إلى 
للة هويته به اذة . :(15) . وءنيّ عن البيات أن” لذة الآول بذاته 
هي لذة -جمااية ء لأنها صادرة هن الكمال وابخلال والحمال فيه . 

وإذا كانت الذات الإطية لا تلتذ" إلا" ينفسها » والملائكة لا 
تلعذءٌ أيضسا إلا" ب.فسها وبالذات الإلطية » فان الإنسان هو الوحيد الذي 
يلتذ” بكل” ما عو جميل وجليل في هذا الوجود سواء أكان الأمر 
متعلقآ بذاته أم باالمات الإمية أم دالككون أم الطبيعة بموجوداتما المتنوعة » 
آم دالمعقو لات والمعنويات . إن" الخحيكر الحمالي أمام الانسان واسع 


اك" 


وسَاعةة الوجود وهو ما يجعله «تعداد اللكوانب والقوى . ودذا 
ما لا ناحظه في الحيوانات وفي الملاتكة أيضاً . 

إن” هذا الغنى في الحيتر الكمالي يؤهل الإنسان لأن يتعمّنى في 
الموجودات من جهة » وثي ذاته هن جهة أخرى . وهو ما يفرض 
عليه مسؤواية وجودية لا يمكن اغيره أن ينهض بها . وهي الحفاظ 
على الخمال في هذا العالم وهذه المسؤواية هي إسحدى مسؤوايات الإنسان 
الكامل . 

اللذة الفئية : وبعد أن تحدانا عن اللذة الخمالية فيما هو حسي' 
ومعنوي - عقي وروحائي ورأينا طبيعة كل" منها » نصل إلى الكلام 
على اللذة اللحماليذ المتعلقة بالفن . والي سوف نصطلح عايها باللذة 
الفنية . وذلاك عل الرغم ٠ن‏ عدم ورود هذا المصطاح في الفكر 
مالي العري - الإسلامي . غير أن" استخداما إياه لا يعي تقويل 
هذا الفكر ١‏ لا يقوله . فمة معالة فكرية هامة لحذه اللذة » وإن 
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يروي ابن اللطيب آن” أبا علي الروذيادي سثل ١‏ عن جقيقة 
السماع ذقال : النطق الذي ظهر الحق" به : ونطق به في الأزل » 
صار كاماً في نفوس الدلق حين خخاطبهم المن” بقوله « ألست بربكم ؟ 
قا'وا : بلى » فبقيت ححلاوة الطاب ني الأسرار » فما كان في القاوب 
هن رقّة ووجد وحقيقة فهو هن تلك الخلاوة الي نخاطب بها في 
النشىء الأوكء . » )7١(‏ . وثي آخر الرصالة الخامسة المتعاقة بالموسيقا 
82 رساتل آغموان الصفا نقرأ « يُروى في اللير أن" ألل” نغمة يدها 
أهل” الحدة وأطيب لغدة يسمعونها ماجاة" الباري جل ثتاؤه ... 


نخض 


ويغال إن مودى عايه السلام لما مع مناجاة ريه داخاته من المرح 
والسرور واللذة ٠١‏ لم يتمالا نفسه حهى طرب وترم وصغر عده 
بعد ذلا كل” الغمات والأان والأصوات . ٠‏ (١ل/ا)‏ . 

ببدو واضحاً . من دين المقبوسين 2 أن" اللذة الحمالية ‏ السمعية 
هي أولى اللذات التي .حصل عايها الإنسان - واللفلق” كله - وهو 
في الددر » كما أنها أعلى اللذات الي يحصل عليها ني عالى الللد . 
وكأن” اللذة الحمالية هي البداية الأأولى للإنسان وهي المعتى الحقبة 
لاخلود الأخروى . وني الخالين فان المناجاة الإلحية هي الشكل الأمثل 
للذة الحمالية المرتبطة بما هو «سسُّغْوم . ونحسب المقموس الأول فان” 
حلاوة اللحطاب الإلحي باقية في اللفس الإنسانية . وهو ما يفسسر «يلها 
الوجودي - الطبيعي إلى الألحان والأنغام . إذ إن" ني هذه تذكيرآ 
لما بذلاك اللحن الإلحي الأول . غير أن الآءر لا يتعلّق بالإنسان وحسب . 
بل يتجاوزه إلى سواه من الكائات الخسمانية والروحانية واقد مر 
بنا سابقاً أن" الحتمّل . عل غاظ طبعه ٠‏ يتأثر وينفعل بالألحان الي 
يطاقها صوت المّداة . بل إن" « الطبر قد ذوهد تند ليه من الغصون 
على آرباب الوترية والمنشدين أولى النغمات الفائقة » والممال” 
يقتلها انين عند الخحداء . » (9/ا) . وليس هذا فحسب بل ١‏ إن" 
لختركات الأفلاك والكواكب نغمات وألكانا طيبة لذيذة مغر ٠ة‏ لنغوس 
أهاها . وإن” تلاك النغمات والألحان تذكثر النفوس البسيطة الي هناك 
سرور عالم الأرواح التي فوق الفلك التي جواهرها أشرف هن جواهر 
عام الأفلاك وهو عالم الفوس » (#/) » كما يقول أخوان الصفا . 
وكأن” الموسيقا هي الناموس الذي يَنْظم الوجود بأأسره ء فيلتق” 
مها كل موابجود دسب مناركه . 


يلف 


وعلى الرغم من أن" التأئر بالألحان والأنغام مشترك بين الموجودات 
كافة . غير أله لامكن الحديث عن لذة فاية إلا" على الإنسان . أي 
إذا كانت اللذة الحمالية ذات أساس وجودي ثبي المخلوقات » فإن" 
اللذة الفنية خاصة بالإنسان وحده ٠»‏ للأسباب الي سوف تتوقّتف 
عندها فيما بعد . وقبل ذلك لابأس من الإشارة إلى أن” الإنسات هو 
الموجود الوحيد الذي يتمتع باللذات الحمالية كافة” . فإِذا كان اللحيوان 
يتمتع بائلاءة اللسية - اللمالية ء» وكانت الروحانيات أو اللملائكة 
تتمتّم باللءة الروحانية ‏ المالية » فإن الإنسان يتمتع ٠»‏ بالإضافة 
إلى ذلك ٠‏ باللذة المعنوية - العقلية واللذة الفتية . وضذا لا غرابة في 
أن يكون هو الموجود الوحيد الذي يبدع ما هو في وجمالي . 

وني الحديث عن هذه اللذة » سوف نضرب صفحا عن الكتب 
والأبحاث التي تناولت « السماع» أو الموسيقا والغناء » ني الفقه الإسلامي 
عختلف مأداهبه وأقطابه . وذلك أن" هذا الففه قد عالج السماع هن 
منظور التحريم والتحليل » ولح يعالحه من منظور الالتذاذ الفي س 
الحمالي . وهو ما يجعله ارج هذا الأطار ء على الرغم ءعن كثرة 
تتاوله ومعالتته للسماع (74) 

يكن التوكيد أن اللذة الفنية تتّسم يأنها حسية ومعنوية وروحانية(») 
وهي بذلك تفترق عن اللذات اللمالية الآخر ى الي تتسم بسمةر 
واحدة وحسب . بما يعني أن هذه اللذة آشمل »ن تلك اللذات » وإن 
لم نجد قولاة” صرحا يؤكد ذلك . همهي حسية لأن الحواس - السمع 
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أو اللصر - هي الي تلتذ” أولا” بالموسيقا والشعر والتصوير . ثم تنقل 
معانيها التخيلية إلى قوة المتخيلة الي تلتذ” هي الأخرى بما ني هذه 
المعاني من محاكاة للشمائل والخصال المعنوية » وهن عماكاة للتفوس 
الي هي -جواهر روحانية . أي قوّة المتخيلة تلتذة بما هو «عنوي وروحاني 
في معاني الفنون . يقول أخوان الصفا ني الموسيقا « إن الهيولى الموضوعة 
فيها كلها جواهر روحانية وهي نفوس المستمعين وتأثيراتها فيها 
مظاهر “كلها روحانية أيضاً . ٠»‏ (0) . ويقولون كذلك ‏ اعلم أن“ 
كل" صوت له نغمة وصفية وهيئة روحانية خلاف صوت آخراء 
وان" المواء هن شرف جوهره واطافة ءنصره يحمل كل صوت 
بهيئته وصفته ويحفظها لثلا” يمختلط بعضها ببعض فيفسد هيثتها إلى 
أن يبْلغها إلى أقصى ملى غايائها عند القوة الساءعة لتؤديها إلى 
القوة المتخيلة . »و (ث*ل/ا) . 

هللموسيقا ‏ وللفن” عامة ‏ هيثة روحانية (ه) تتجسد ببيئة 
حسية -- سمعية تؤشّر في المتلقي سمعياً وروحانيً » فيطرب ويترقّم 
ويسمو معا . وهذا ما يعابكه الفاراي ني حديثه عن أنواع الألحان 
الثلاثة » وهي الأسلدان المالم"ة » والاتفعالية » والمخيلة . ويؤكد 
العاراني أن" الآلتان الكاملة هي ما اجتمعت فيها هذه الثلاثة 07/7 . 
أي أن” الكامل من الألحان هو ما خلتف أثرآ حسيا ملذآ » وأثرآ 
نفسيآ إمجابيآ » وأثراً معنوياً وروحانيآ » مما يؤدي إل أن" اللذة الفنية 
متميترة من بين اللذات الخمالية » وثما يعني أيضاً أن" إقصاء الفن عن 


و ب إن مصطلح الروسائية عند أخوان الصفا يكيل على ماهو معئوي . عقلي ع 
وعل ما هو نفسي » و كذلك ما هى روحاني غير متسيز أو متكيف . 
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الحياة الإنسانية هو إقصاء لأشمل اللذات . حيث إننا فلتذه » في الفن 
بكل” قوانا وعناصرنا الإنسانية » فلا نهمل الحسبي فينا ولا المعنوي 
ولا الروحاني مع الإشارة إلى أن الحانب النفسى موجود هو الآخر 
في هذه اللذة . غير أنه لا يتم“ ذكره » لأنه متضو تحت ما هو روحائي 
قُ الفكر العرني س الإسلامي : 

إن” هذءا الشمول ني طبيعة اللذة الفنية ييل على الشمول ني الفن . 
حيث يتناول مجمل الظواهر والأشياء في الحياة الإنسانية » فلا يكاد 
يترك جانا دوتما معابلية . سواء أكان حسيا أم «عنويا أم روحانيا . 
وتتحد"د هذه المعابحة بالتخييل والمحاكاة . لا بالبرهان أو ادل 
أو السفسطة . 

وإذا كان سبب الكمال الفي يكمن في التخييل والمحاكاة » 
فإن” سبب اللئءة الفنية يككمن فيهما أيضآ . حيث إن المحاكاة في ذانها 
لأميذة بالنسبة إلى الإنسان » كما يرى ابن سيئا (7/8) اللي يرى كذيلك 
أن” السبب المولّد للشعر بي قوة الإنسان هو شيئان : أحد"هما الالتذاذ 
بالمحاكاة التي هي خاصة من خصائص الإنسان وحده تقريباً . حيث 
بها يلتذةٌ ويتعكم ويتخيل . وثانيهما حب الإنسان بالطع للتأايف 
المتفق والآلمان (9/) . أي حّه للمعتدل هن جهة ٠»‏ وللماق” من جهة 
أخرى . ويطرح ابن سينا دليلا” على فرح الإنسان بالمحاكاة فن” 
التصوير . فيقول « والدليل على فرحهم بالمحاكاة أنهم سرون 
بتأمّل الصور المنقوشة للحيوافات الكريبة والمتقا“ر منها » ولو شاهدوها 
أنفسها لتنكنيوا عنها » «يكون المفرح ليس نفس الصورة ولا اللثقوش ء 
يل كونّه محاكاة لغيرها إذا كانت أتقتّت, (9/) . 


135 


وبذئلك فإن” اللذة الفنية تنهض أساساً من المحاكاة » عاكاة 
الظواهر والمعاي والشمائل والنفوس . وإذا ما أشرنا إلى أن” التبخييل 
يرتبط عضويا بالمحاكاة » ني الذكر اللدمالي العري ‏ الإسلامي ‏ 

حيث إن التخييل يرتبط بالمتلقي ٠‏ والمحاكاة ترتبط بالُحاكتى آي 
آ- الفن” هو محاك ومخيّل - فإن” الآمر يبدو أكتر وضوحا . 
إذ إن" هذه اللذة لا تنشأ من علاقة الفن بالواقع الإنساتي فحسب بل 
تنشأ أيضآ من علاقته بالمتلقي الذي يلتذ” ويتخيل ويتعلّم . فكانما 
كان الفن كر حاكاة كان أكثر إثارة للتخيّل عند المتلقي 
أن" الفن يور بي الإنسان من خلال التخييل » فإن اب1انب 0 
ذو أهمية كميرة © بي الفن بل إن الانفعال هو الشكل الذي يأخشه 
التخييل . يقول الفاراني ه ويعرض لنا عتد استماعنا الأقاويل الشعرية 
عن التخييل الذي يقع عنها ني أنفسنا شبيه” .ا يعرض عند نظرنا إلى 
الغنىء الذي بْشْمّه ما نعاف . فإننا من ساعتنا يسخْيّل لنا ني خاك 
الثغي- أنه مما ياف » فتنفتر أنفسنا منه » فنتجتّبه » وإن" تيقئنا أنه 
ايس ني اخقيقة كما خخيئّل لنا فنفعلفيما تُحْيئّله لنا الآقاويل الشعرية. 
فإن" الإنسان كثيراً ما تنيع أفعاله' تخيئلاته اكثر مماقتضيع ظنه 
أو عللسه . »2 (460) . 

فاذا كانت وظيقته اأحاكاة تكمن ي وعي لعالم ونجسيده 5 
فإن” وظيفه التخييل تكمن ني التأثير الانفعالي الإيجاني ني المتلفي . 
فتدفعه إلى التفور مما هو قبيس ومرذول وتافه » وإلى عمل ما هو 
جميل ونبيل وخير . فلا تكتمل المحاكاة الفئية » إذآ » إلا" بالتخييل 
الذني هو افعالي بالضرورة . ممايعي أن" اللذة الفنية هي لئءة بالمحاكاة 


ننضا 


وبالتخييل معآ . ودلك بالإضافة إلى أنها لأءة بالشكل الفثي أو بالتأليف 
المدفق » بحسب تعبير ابن سينا . 

وتتتصف هذه اللذة بأنها لذة مركبة تركيباً قائماً على عدة عناصر 
قد نختاف من حيث التآثير الانقعالي . وقد تآتلف فيما بينها . وهو 
ما لا مده ني اللذات الحمالية الأخرى التي هي لات بسيطة غير 
مركية ععنى أن اللذة الحسية - ابخمالية » مثلاة ساء هي ملقة 
شكلا” وهضمونا . فلا يصمٌ أن يكون الملاثم سي - أو اللحميل - 
منطويا على ما يناقضه أو على ما ننفر منه . أما في الفن فيمكن ذللك . 
بل هو شائع جدآ . حيث قد نلتذ” بالمحاكاة والتأليف المتتفق أو الشكل 
الفني ٠‏ ونئفر بالتخييل هن المحاكتى . وهو ما قال به ابن سينا في 
دليله على فرح الإنسان بالمحاكاة الفنية التصويرية للحيوانات الكريبة 
والمتقكر متها ؛ وما قاله الفارابي أيضاً في حديئه عن الأقاويل الشعرية 
الى تخيّل ما نعافه ونتفر منه ؛ وما يقوله أخخوان الصفا في الألمان 
المحئرنة والمعرية والمشجّعة والمخفتقة للآلام والمريحة .... الخ (81) 
ومن جهة أخرى قد تكون العناصر مؤتلفة فيما بينها بالمحاكاة والتأليف 
المتّّق ء علاوة على المحاكتى الذي لا يكون ملن”؟ إلا” إذا كان 
حبوبآ . وغني” عن البيان أن" المحاكتى ‏ أو المحاكيات بعامة ‏ هي 
المعاني والشمائل والنفرس » لا الأشياء المادية » يحسب هذا الفكر . 
فهي التى يبدف الفن إلى عاكاتها » فتظهر ني التخييل ذات جمال 
أو جللال أو قبح أو تفاهة . وذلك كما يرى الفاراني اللي يؤكد أن" 
محعاكاة الأمور توقع في نفس االتقي تخيلا أ ن أو أفضل «١‏ وذلك 
إما جمالا” أو قبح أو جلالة” أو هونا أو غير ذلك جما يشاكل” هذه؛ (87م) 

وما لا ينبغي إغفاله » ني هذا المجال » هو أن" للذة الفنية وظيفتين 


لان 


امع . تأقاء نكر د اح حبحب :10 


أساسيتين بالإضافة إلى الإلذاذ والإمتاع » هما الوظيفة المعرفية والوظيفة 
الأخعلاقية . فمن خلال المحاكاة يتم" وعي العالم وتقديم المعرفة المجازية 
به ؛ ومن خلال التخييل يتم" تعميق الشمائل والفضائل . وربما الأصح 
أن نقول إن اللذة الفنية في ذاتها موقف »عرتي وأخلاتي . فما دامت 
المحاكاة للميدة » و هي في أساسها معرفة بالعالم ٠‏ ومادام التتخبيل هو 
الوجه الانفعالي للمحاكاة » فمن البدهي أن لا يكون هناك انفصال 
بين الاستمتاع والمعرفة والحير » على صعيد اللذة الفنية . وهو ما 
يعني أن” الغائية ٠وجودة‏ ني هده اللذة » بخلاف اللذات الحدالية 
الأخرى . أما هذه الغائية فتتمثّل بالوصول إلى السعادة القصوى . 
والحق” أن" الفكر اللحمالي العربي - الإسلامي يولي أهمية كبرى 
للفن -- ولا سيما الشعر والموسيقا ‏ في دفع الإنسان » من خلال 
المخيتاة » إلى تلك السعادة الى هي في نبهاية المااف لذة جمالية مطاقة . 
أي يمكن أن نصل باللذة الفنية إلى ما هو مطلق إنسانياً . ومن ذلك 
نفهم الموقف السلي العام ؛ الفلاسفة ء من الصفة المهيمنة على الشعر 
العرني وهيى صفة الملاهي والكد'ية » كما نفهم دفاعهم عن الموميقا 
ابي رأوا أن اقترانما بالملاهي لا ينيغي أن يؤدي إلى رفضها أو تحرعها . 
فالموسيا لا علاقة لها بلك » على الرغم من استخدامها في الملاهي . 
يقول الفاراي في ذلك « ولمًا كان الئاس قد سصسبوا أن" الراحة واللعب 
هما السعادة » راحوا يستنكرون الأشياء المتعبة . مما أدىي بهم إل 
طلب اللعب في الأقاويل الشعرية وبالتالي ني الآلمان ... لكي تصبح 
هذه الأخيرة مرذولة” عند أهل الخير . لأن" أهل الخير نظروا إليها 
كما هي كائنة الأن . ٠‏ (88) . 
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إن" الفن يتبغي أن يكون وسيلة جمالية إلى المطاق (») ». من 
دون أن يتحول إل أفكار أحلاقية أو دينية . وهذا لا يكون بغير 
المحاكاة والتخييل . أما الاعتماد على الأساليب البرهانية أو الحدلية 
أو اللتطابية أو السفسطائية » فإنه يعدم الفن -. والشعر خناصة - و يتحرف 
به عن نسقه الكمالي . إذ د إن" الشعر 1ثما المراد فيه التعخييل » لا إفادة 
الآراء . » (84) كما يقول ابن سينا . 

نصل من ذلك إن أن اللذة الفنية هي لأءة حسية ومعنوية وروحانية 
في الوقثت نفسه . وهي لذة مركنبة تأتلف فيها العناصر أو تختلف » 
وتكمن أسيابها في المحا كاة والتخييل وهو ما يمجعلها ذات يعد معرقي 
وأخخلاتي . كما أنها خاصة” بالإنسان وحده ء بالإضافة إلى أن” لهلذه 
اللذدة غاية” مطلقة وهي السعادة القصوى . 

ونرى أزاما علينا أن نشير إلى أنه إذا كان الفكر العرني ‏ الإسلامي 
قد ذهب إلى أن" اللذة الامالية عامة” ذات أساس وجودي في الإنسان 
وائلليلق عامة - فإن” هذا لا يعني إغفاله لدور الحياة الاجتماعية 
فيها . بل إنه قد أعطاها أهمية كبرى ني تحديد طبيعتها وني التبدتل 
الذي يصيئها. أي إذا كانت اللذة ابلمالية متأصّلة وجوديا . فإنها 
متبللة ومتغيرة اجتماعيآ . فأخوات الصفا يرون أن" ثمة عدة عوامل 
تؤدتي إلى تغيثر الالتذاذ الفني - ابمالي منها ما هو عنصي" » ومنها ' 
ما هو اجتماعي وبيي وتاريخي . يقولون ١‏ إنلك تتجد إذا تأملت 
لكل” أمة من.الناس الحانآ ونغمات يستلءونها ويفرحون بها لا يستلذتها 


ه - وهذا ما سعى إلى تسقيقه الفن العربي - الإسلامي ء ولا سيما فن الزخرفة 
الأرابيسك . . 8 


يونا 


غير هم ولا يفرح بها سواهم مثل غناء الديلم والأتراك والأعرا ب 
والأرمن والزنج والفرس والروم وغيرهم من الآ»م المختلفة الألسن 
والطباع والأخلاق والعادات ... كل” ذلك بحسب تغيرات أمزجة 
الأخلاط واخخجتلاف الطبائع وتركيب الأبدان والأماكن والأزمان.»(68). 
وهو ما يعني أن” الأذواق الخدالية تتبدال وتتغير ٠‏ بحسب تلك العوامل 
فلا يصمح الكلام ء إذآ » على ذوق جمالي ثابت مطلق » على الرغم 
من أن” أساسه الأول وجودي «طلق . 


وعلى الرغم من أهمية الفرد ني التلقي اللحمالي » إلا" أن" الذوق 
لا يتوقف على الإحساس الذي يستحصل للفرد . فالذوق. ليس مسألة 
فردية » وإنما هو مسألة مجتمعية . يقول الفاراني ني ذلك « من هنا 
يتبيئن أنه ليس يكتفي الإنسان بما سيره هو وحده دون أن يكون 
له مع ذلك سبتارات إحساس غيره . فلذلك صار لا يتم شيء” من 
هذه دون أن يكون آه مع ذلك شهادات سائر التناس . 6 (85) . 
وما ذلك إلا" « لآن” الحس” لا يمكن أن يحكم على الثيء وعلى كاله 
الحكم” اليقين اللدي حنُد" في ( أنا لوطيقي ) بل التيقين فعل” خخاص” 
بالعقل . » 7م) . ولا شلك" في أن" هذا لا يعي إلغاء التميز القردي 
ي الذوق الحمالي . بل يعي أن” هذا الذوق لا يتأسّس على ما هو 
فردي . 

لقد طرح الفكر ابمالي العري - الإسلامي منظومة جمالية 
متكاملة ويظهر ذلك فيمايظهر »فياللذة الكمالية لقي تم' النظر إليها من 
منظو ر الكمال واللملاءمة . فالكامل الملاثم ملا" بالضرورة . وهو ما 
ينسجم ومفهوم الحمال الذي يتحدتد » في هذا الفكر » بالكامل 
المعتدل. وإذا ما أشرنا إلى أن” المعتدل هو نفسه الملاثم من منظور 


مف 


الحواس” والقوى » فإن” الأمر يغدو أكثر وضوح] . حيث إن الخميل 
ماه ومحبوب بالضرورة . أما اختلاف الأذواق في الموقف من 
الحميل » فينهض مما هو ذاتي متعلّق” بالإدراك وشروطه » لا مما 
هو موضوعي متعلّق بالمدرتك . فإذا ما كان الكمال قائحاً في المدرك 
والمدرك والإدراك » فإن” اللذة ايخمالية تكون عندتئذ قد حازت على 
الكمال . وهو ما يعني النشوة القصوى . ويظهر ذلك ني الأثر الانفعالي 

ابهمالي الذي يخلفه الموضوع ابدميل أو ابدليل أو القبييح أوالمعذب. 
حيث يتحلاد ذلاك الأثر الذي هو اللذة الحمالية نقسها بالأنس والفرح 
لايل » وبالتقور والاعتبار أمام ع القبيح" » وبالتأسي واللوم 
أمام الموضوع المعل"ب . وهو ما قد مر ذكره ني فصل القيم الحمالية » 
من هذا البحثث . 
بمعنى آختر : إذا كانت اللذة الحمالية تتفاوت ٠ن‏ -حيث الملوضوع 
بين الحسية والمعنوية والروححانية والفيةءفائها تتفاوت أيضا ٠ن‏ حيث 
الأثر الانفعالي بين الأنس واطيبة والتفور والتأمّي . فلقة اعمال 
ماف عن ابلق الخاول أو القبح أو ا معذ ب 5 

وننهي دذا الفصل عا يرويه أخخوان الصما حول اللذة الفئية وعلاقتها 
بااسعادة القصوى . 'حيث إن رجلا ٠‏ سمع قول القائل وهو يغني : 

قال الرسول غدا ثزو 5 فقات تدري ما تقول ؟ 

فاستفزه القول واللحن وتواجد وجعل يكرره ويجعل مكان 
الناء نوناً ويقول غدا نزور حتى عشي عليه من 2لة الفرح واللذة 
والسرور » قاما أفاق سعل عن ولجالداه 5 كان ذقال ذكرت 
قول الرسول صلى الله عليه وسلم أن أهل الحنة يزورون ربهم ني 
كل" دوم جمعة مرف . ع  )88(‏ 
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الفصل الخامس 
الجلال والجمسال 
في 
الإنسان الكامصل 


«وقاللي : الكون” كله" صورة القطب وأنا ذاته» 
ابن قضيب البان 


لم يكن من المستغرب أن يطرح الفكر العربي - الإسلامي مفهوم 
الإنسان الكامل © وهو الفكر الأمي جعل من الكمال جوهرآ وموراً 
نظو مته المعرفية والقبمية . ولم يكن من المستغرب أيضاً أن برى في 
الإنسان الكامل مثلا” أعلى ني الخلال وامال » على الصعيد الإنساتي . 
فكل* المندمات المنطقية "كانت تؤدي إلى ذلك » مما يعبى أن” هلا 
ا مفهوم هو نتاج طبيعي منطقي لبثية فكرية وجمالية تتمحور حول 
الكمال وتتأسس عليه . ونحن » إذ نؤكتّد ذلاك » لا نغفل عن أن" 
أسطورة الإنسان الكامل أسطورة شرقية متأصّاة مجدها «تمثلة” في 
الإ.ان الأول عند المردكية ء وني الإنسان القديم عند المائرية المستعرية» 
وش ١‏ آدم قددون ٠‏ ي كتب القبالة اليهودية )١(‏ . ونجدها ع في 
مرحلة مبكرة » عند الزرادشتية . حيث إن” « صورة العجل الآول 
الي تصادفنا مرار؟ في الحاتا ... تظل” صورة” غامضة غموضا كاملا" » 
إذا لم ير المرء” فيها صورة موازية لصورة الإنسان الكامل . » (1) ٠‏ 
ولى يكن الفكر العرني - الإسلامي ؛ بطبيعة الال » يمناى عن التاثدر 
بذلك ء وايس بالإءككات غض” النغلر عن هأءا التأثر أو إغفاله . غير 
نا لا نرى أن" التأثر هو الأسماس في وجود مفهوم الإفسان الكامل » 


نينا 


5 هأ.| الفكر . إذ إن" البتية العامة . ؤأءا الفكر » التي يعد مفهوم 
الك .ال جوهريآ فيها » كانت تفترض مفهوم الإنسان الكامل . فهو » 
ببآءا المعبى »2 مفهوم” عرلي إسملامي بقدر ماهو «زد كي أو مالوي .... 
الخ . بل يمكن القول إن الفكر العرني الإسلامي قد أعدلى هاء! 
المفهوم ختى وتنوعا وشمولا لم تكن له ٠ن‏ قبل . وينهض ذلا من 
ثلاثة اعارات : »عرني وأيديو اوجي وجمالي . وهو ]٠١‏ سوف يتو ضح 
من خلال هاأءا المعصل . 

إن" ما كنتب عن الإنسان الكامل » ني هأءا الفكر » يعفينا من 
المديث عن نشاآته الأول نى الترن التالث الحمجري ٠»‏ وءن الدواعي 
الدينية والفاسنية التي دعت إليه . غير أنه لا يعفينا عن استعر اض 
الأشكال التي تت هر ,ما الإنسان اأكاءلل ٠‏ هذه الأشكال الي يكن 
حصيرها بتلاثة . وهي : الشكل الاجتداعي » والشكل المردي . 
والذكل الكوني . وعلى الرعم هن الفوارق الأيديواوجية بين هذه 
الأشكال . إلا أنه لا عمكن الحديث عن قطعية معرفية أو -جدالية فيما 
بينهافتعة بنية معر فية و-جمالية حتاف وذارفتها الأيديولوجية ١ن‏ مرحلة 
تاريية إل أخرى ١‏ أو قي المرحاة نفسها . إد « إن المحنوى المعري 
والمضءون الأيديواوحي اللذين عداهما ٠ك‏ واحد ليس دن الضروري 
أن يكونا «ث ماوق » أى على درحة واحدة من التطور » بل غالبآ 
ا يكون أحدهءا متتلاما والاخر متذادفاً . وبعمارة أخرى إن" الانتماء 
إن نفس الإشكالية وإى نفس الحتقل المعرني لا يعني بالضرورة الالممراط 
في نفس الأيديواوحيا . » (*) . وبا أن” الأمر كذلاك » فايس 
من الضروري أيفما أن يتساوق كل ٠ن‏ اللي والأيديواوجي . 
وهو ما ذالحظهء واضحاً ني الإنذان الكاءلل على المستوى الأحالي . 


4م؟ 


وقبل استعراص تلك الأشكال . لابد” ءن الإشارة إن أنما ان 
نتوقف إلا عنا. الساءات البِي ترتبط بموضوء هذا النصل . أي أننا 
لن نتعركض لتلا الأشكال إلا عا م.م الحاايث عن الخلال وايكسال 
في الإنسات الكادل . 

الشكل الاجتماعي : اند كان لاوظيدة الجتاعية حضور مه وير 
وفعال » عاد الانائين بااشكل الاجد.اعي . حيت بدا أن" الإنسان 
الكاءلى يوساء ع فى الأساس » من أجل ااءجتيع . فهو الذى مص 
الممجتدع الإنساني هن المناسد والنتائص والشرور . ويسير ب- إن 
الك.ال 2 ذيكون غعمعا ماتله حق اع اءجتام السءاء . ولهذا فتاء 
اعتبره الغارابي « العضو الرئيس » في مدينته الفاضلة » واعتبره ألحوان 
الصنا والكرماقي - واذى الشيعي عامة” - على أنه الإنام » ورأى 
فبه ابن” باجة إنساناً إلهيآ . 

يداد العارائي إنسائه الكامل ٠‏ العضو الريس » يعلاه م.مات ع 
منها ما هو عتلىي ومنها ها هو الحماعي »2 وهنها ذا هو فردي (2) . 

فدن ابكانب العقلي » يشكئل الاتصال بالعفل المعّال جوهراً 
لا غنى عنه في تحديد الإسان الكاءلى . فإذا كان الاتصال يتم" بالمخيلة » 
فإن" هذا الإنسان يكون نب ٠‏ وإذا تم بالءتل النفعل فإنه يكون 
فراسوفا حكيم1 . وثي اللالين فإنه في أعلى المراتب الإنسائية » ولي 
أعلى درحات السعادة . وغَني عن ايان أن" هذا لا يكون إلا إذا 
كان العنل والعاتل والمعنول . في الإنسان الكامل »2 شيئآ واحدآ . 
وهذا . كدا هو معاوم ء من السمات الإطية عند العاراني . أي أن" 


للرنا 


الحائب الإلمي جوهري ني وجود الإنسان الكاءلى . غير أنه ليس 
كاف اكي يكون هذا الإنسان عضواً رئيس فلابد” من أن صل له 
اثنتا عشرة خصلة أو صفة ذات بعد اجتماعي وفردي © :تمسحور 
كنّها حول الكامال اللاسى والمعنوي . وتنذكر منها قوة الأعضاء 
وتماءها » وجودة الفهم والتصور والنطنة » وحن العمارة » وعبّة 
الصدق والكرامة والعدل » وقوة العزيمة واللسارة » والزهد بالشهوات 
كافة . وقبل هذه اللتصال » لابد” من توفر أمرين اثتين » هما : 
أن يكون بالفطرة والطبع معد"! لهذه اللتصال » و باله-بكة الإرادية 
أيض] 

ش فالإنسان الكاءلى » إذآ » هو من احتاز على أجناس الكمالات 
الإنسانية من <سية ومعنوية » فضلا” عن الكمال الروحاني » وهو 
الاتصال والاتحاد بالعتل الفعال . مع توكيد أنه" اتصافه ببذه الك.الات 
هو ني الدرجة التصوى من الأفضلية ‏ إذ إن" « له من كل ١ا‏ يشارك 
فيه غيره أنضله . » (08) . 

إن" توفر الكءالات فيه هو الذي يجءله عضو رئيس » ويجعاه 
أيضآ سببآ في وجود المجتمع الناضل . يتول الناراي في ذلك « وكما 
أن" الاب يتكرن أولا” ثم" يكون هو ا!..سبب في أنه يكون سائر أعضاء 
البدن » ( و ) هو السب في أن يحصل لا فواها وأن تترتئب مراتبها » 
فإذا اختل” منها عضو" كان هو المُرمد عا يزيل عته دللك الاشتلال 
كذلك رئيس هذه الدينة . » (ه) . وببذا فإن” المجتدع الناضل 
يتأسّس أولا على الإنسان ,الكامل الذي عدأه بالكدال السيدي . 


كم" 


ولأن” العاراني ينعي أن وجود «ثل هذا الإنسان أمر في غاية 
الصعوبة » وغبر »يتسير للناس كافة ١‏ فَإنه يغرر أن" « اجتماع هذه 
كالها في إنسان واحد عسشر » فلملك لا يوجد «لن” فقطر على هذه 
النطرة إلا الواحد يعد الواحاء والأدل" ن الثاس . ١‏ (5) . وهر )١‏ 
يدقع الفاراي إلى أن لا يرى مانعا هن أن تتورّع هذه اللحصال على 
علاة أشخاص . وحين لا يتيس من" هو خليق” بها » يكون المجتيع 
قد دحل طور اللاك 7) . 


لقند كان الفار الي متعدنينا بإصلاح عتدعه الذي يراه فاسداً وآيلاة 
لالهلاك + وهو ٠١‏ جعل إنسانه الكاءللى ذا وظفة الجتماعية - حضضمارية 
في المنام الأول . وني هذا يكدن المض.ون الأيديواوحي له . هذا 
المضدون الذي يتباءى أيض] ني شخصية الإام » في الدكر الإسداعيلي 
والشيعي عامة" الذي يرى أن” الوظيفة الالجتداعية. ذات العد السرادي 
الواضح ٠ن‏ أولى مهام الإمام الذى هو الاخخر يبدف. إل نني العساد 
والتفاق والرياء والمخالعة الدينية ‏ أو الأصحٌ المخالفة اللذهبية -- هن 
المعجتمع الإنساني . وهو حين يظهر - ولا يظهر إلا بتار - ١‏ يصير 
العالم بأسره لذلك الشخص جسد] وآلة وجنودآً وأعواناً .- ويكرن 
هو هنك عنزلة الرأس الذي هو كان العتتل . » (8) . و ليس هذا فحرسب.. 
بل إن” المشر -- أو «الإفسان ابلرئي “ب قد ضملتتوا عن سأجله هو ()., 

ولا حتاف الإمام . عن حيث اللوهر » عن العفو "الرئئشن : 
ذكلاه.ا يستعلي على ما هو هادي وشهوي »2 ويتصل. بالروحائيات 
أو العتل . لاجال..» ويتّصف بالكسالانته الإنانية. . يقول أخوان. 
الصفا ٠‏ وجو الذي ذل يجبت الاتلدوك ميتم له ذاه وخريع مره 


ينف 


الغائبة عنه بالزمات والككانث » ثم يتصورها وياظر إليها » ويخاطبهاء 
ويتبل عنها إذا أجابته » فيكون بذلاك مسححتنا للمئز لة العالية والرتبة 
السامية . » )٠١(‏ ويؤكدد الكرماني أن" هذا الإنسان هو ١‏ ممجلمع 
الفضائل الطبيعية التي هي آسباب في نيل السعادة الأبدية وهو فيها على 
أكير يكون به على النهابة في جميعها . » )١١(‏ . ثم يذكر اللخصال 
نمسها التي كان الارالي قد حدادها في إنسانه الكامل . حتى إنّه 
يذكر يعضها حرفا حرفا )١7(‏ . ليصل إى التول إن” « من يكون 
هذه المنزلة من الوجود لا يكون إلا تامأ مؤيداً فاضاك , (ذظل) . 

غير أن" ما يختلف فيه أخوان الصفا والكرماني ‏ والفكر الشيعي 
عاءة - عن الفاراتي هو أن” المءلم الثاني قد جعل »ن إنسانه الكامل 
ساس لامجتمع الإنساني الفاضل » وجعل له وظائف اجتماعية س 
حضارية » لا مذهبية أو سسياسية » في المقام الأول » كما جعل منه 
إ«كانية موجودة بالقوة ني الناس كافة » وإن' يكن وجودها بالفعل 
فيهم نادراً وعسيراً . على -حين أن” الفكر الشيعي يحد"د هذه الإءكانية 
بآل البيت وسح.ب ٠»‏ لا ثي الناس كافة ؛ كما مجحل من إنسانه الكامل 
أساساً في الوجود » لا ني المجتمع وحسب . وذلك فضلا” عن جعئله 
الوظيفة الدينية ‏ المذهبية والسياسية في المقام الأول من وظائف هذا 
الإنسات أو الإمام . 


عاداته » صحّت له التوة المتخيلة وصد قتتئه فيتخيل يبا الأشياء 


وعلى الرغم من أن" ابن باجة يتوافق بعاءة وما طرحه الفارابي » 
إلا" أنه ني زظرته إلى الإنسان الكامل أقل” مثالية وطوياوية . فققد 
« نظر ابن ياجة إلى مشروع الفاراني الخالم بعتّيئن الواقعية التي أمرّلتها 


هخ ؟ 


عليه أوضاع مجتمعد » فعاش حلم المافي ء حلم القاراي + كحلمر 
للمستقيل واكن بصورة أكثر كمالا” . 5 (14) . حيث تخفئّت من 
مركزية الإنسان الكامل بالنسبة إلى المجتمع » وجعله مرتيطا بالخصول 
على الكمال العقلي النظري . مما يوحي بنيرة فردية » على الرغم هن. 
انضوائه تحت الشكل الاجتماعي . يقول الإفسان الكامل الفطرة 
هو الذي قر على أن يكون لنفسه » (19) . غير أن" هاءه النبرة 
الفردية هي نبرة الاغتراب والتولحد لا ذبرة الغتوص . وهو ما دفعه 
إلى أن يرى في الناس الكثّمّل متوحدين أو نوايت في مجتمع. التقائلص 

والفساد . 
وعل أية حال » فإن” ابن باجه يرى أن" الاتصاف بالغضائل 
الشكلية أمر يدهي وضروري في الإنسان الكامل . حيث يقول ١‏ للك 
كانه الإتسان الإلهي ضرورة فاضلا بالفضائل الشكلية فإنه إن" لم يكن 
فاضلا” بباءه الفضائل وخالفت النفس” البهيمية فيه العقل” » كان 
ذلك الفعل” إما ناقصا أو محروما أو لم يكن أصلا . » (15) . ولكن 
هده الفضائل ليست غاية ني ذائها . بل هي إحدى الوسائل الضرورية 
للوصول إل السعادة القصوى الي لا يمكن بلوغها من دون الاتصال 
بالعقّل القعال . يقول ابن باجة في ذلك « وإذا بلغ الغاية القتصوى » 
وذلك بأن يتعقل العقول” الخوهرية ... كان عند ذلك واحداً من 
تلك العقول » وصدق عليه أنه المي فقط . 4 17 . وعلى الرغم 
من أن” ابن باجة قد تخفآف من مركزية الإنسان الكاهلى الي نراها 
عند الفاراني » إلا" أن" هذءا لم يسستعه من القول اطبا إنسائه الكاهل : 
ل كل” إسات وكل” مو جود كائن فاسد” نحوك > وبوجودك صار 
أولتك موجودين وبوجودك أولا” صرت أنته كائآً . ؛ (0018) . 
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فلا فضل لألحد عليه » وله الفضل كله على الشميع . 

الشكل الفردي : وبالنسبة إلى الشكل الفردي » للإنسان الكامل: : 
فيمكن-التوكيد أن” الاج من أوائل اللدين. تمشّلوا عملي هلنا الشكل » 
فكانت جياتهم ممارسة فعلية له - وفي أخياره وأشعاره ها يؤكتّد أن" 
الرجل كان يبدف إلى التجرد مما هو مادي وشهوي » وأنه كان 
يحاول العيش عخيلته ‏ يحسب المصطاح الإسلامي - وليدذا فقد' كان 
تله خلاصة فرديآ له من عالم الظلمة والعدم . وكأن” خصومه قد 
آسدوا إليه خدمة جليلة حين صلبوه ! . واللق” أن” الخلاج واحد” 
من أطرف المحاولات الصوفية الفردية للعيش في العوالم الروخانية 
والنورانية » مع ابتذدال: كل" ما هو جسماني وظلماني . يقول « الفتراش 
يطير حول المصباح ويعود إلى الأشكال » فيخبرهم عن الخال بألاف 
المقال » ثم بمرح بالدلال طمعة ني الوضول إلى الكمال . » (15) . 
ويقول أيضا : ١‏ 

ددم م مسن 0 
سجر سبي تتتنة ل يعلد ش 
وخصتي اللنعه واصطفاي )222و 

وعلى الرغم من أهمية الخلاج » بالنسبة إلى هذا الشكل © غير 
أن" المنظر الفلسفي له هو الشيخ الرئيس ابن سينا الذي كات اهتمامه 
الفلسفي مُتصبا على معابلة النفس وكيفية خلاصها من أسْرٍ المادة » 
وها تفرضه من شهرات حسية_زائلة ' : 
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إن" السعيد الحقيقي » عند ايبن سينا » هو من استطاع الاستعللاء 
على بلنيّته » وجاور الروحانيات منصلا بها بنفسه الناطقة أو عقله 
المستفاد . يقول ثي .ذلك « السعداء الحقيقيون يتالىنون بالمجاورة .. 
ويتعئقن كل” واحد منهم ذاته وذتوات ما يتتصل به + ويكون 
اتضال” يعضها يبعض لا على سبيل اتصال الأجسام ... ولكن على 
سبيل اتصال معقول يعقول . ؛ (١؟)..‏ ويخصص ابن سينا اسم. 
الإنسانية. بأولئلك السعداء أو الناس الكتدل . أها الناس الذيئ يعمجرون 
عن الاستعلاه على أباءانهم ع ولا تسّْعفهم قواهم قي السعي إلى المعتولات 
المفارقة أو الروحانيات » فلا يصح أن يطالق عليهم اسم الإنسانية. 
الذي يقترن عند ابن سينا » بباوخ الكمال الإنساني المط'ق الذي هو 
السعادة الحقيقية . يقول : « الناس المُستحتتون.لاسم الإنسائية هم 
الذين يرلغون في الاتمرة (ه) السعادة” الحقيقية وهؤلاء على مراتب 
أيضآ » وأشرفُهم وأكملهم الذي مختص” بالقوة النبوية . . 

والقوة النبوية هاا خواص” ثلاثة قد تجت.ع ني إنسان واحد » وقد 
نه تجتحع » يل تتفرق » (79) . أما هذه الخواص” » فالأأون متها 
هي قوة الحدس الي تعود إن الاتصال بالعتل الفعّال . وهذا الاتصال ' 
دو وإن" كان أُوَلي] نادراً نهو ممكن غير ممتنع » (6087# .8 05 ' 

وتعماتق اللياصة الثانية م بالخيال الذي للإنسان الكامل المزاج . 
وفعثل” هذه الناصّة هو الإنذار بالكائنات والدلالة” على المغيتبات:(14) 


- الآنعرة هنا لا تعني اليوم الآشر أو'يوم القيامة »ع كما في الدين الإملامي 6 بل 
تعني المآل إلى الكمال الإنساني المطلق ١ ٠‏ 1 
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ويكءن السبب في معرفة ذلك ني اتصال النفس الإنسائية ينقوس 
الأجر ام السماوية ‏ أما الخخاصة الثالثة فهي تغيير الطبيعة (8) . حيث 
يتدكتن الني أو الإنسان الكامل عامة + بما بمتللك «ن قوى تفسية » هن 
أن يؤر ني الطبيعة » فيغيسر مجراها » ويحلداث فيها أمور خطيرة 
كالصواعق والعراصف والزلازل والبراكين ... الخ . ويتطقى ابن 
سينا » في هذه الخاصة » هن أن" « من شأن الأنفنس أن تحدث متها 
في أيدانها حرارة” قوية بالفرح تكون سببآ لدنعم كثير من الآلام » 
وبرودة” قوية بالغم” واللوف #كون سبية للامراض بل للهلاك » (5) . 
وبعا أن" الأمر كذللث بالنسية إلى علاقة النقس بالبدن » فلم لا تكرن 
تللك هي الال بالنسية إن علاقة الأنفس الكاملة بالطييعة . هذه الأنئفس 
الي تمتلاك قوى تتمجاوز أبداتها 1 . 

وءَني عن البيات أن" هذه التواص لا تحدث إلا بعد الاستعلاء 
على البدن وللاديات 'كافة . فقي ذللك يكمن الكمال وتكدن السعادة 
« فسعادة إلتفس, في كمال ذاتها من الخهة التي تخصنها هو صيرورتها 
عالا عملي » وسعادتها من بجهة العلاقة الي بينها وبين البدن أن يكون 
طا اطيئة الاستعلائية . » (لالا) . 

ان ابن سبنا لا يعنق آمللا” اجتماعية على إنسانه الككامل . بل إن" 
هذا الإئسان لا ييدف إلا إن معادته ولذاته هو . فكماله الإنساتي 
المطاق هو لاص فردي له من نلاتة هذا العالم المادي . سواء أكان 
ذلك على صعيد الطبيعة أم على صعيد المجتدع . فهو لايسخثر قواه 
الإعجازية من أجل الأتمرين . فالاتعرون لا يستحتون اسم الإنسائية 
أصاد” . وعلى الرغم من أن الخلاص الفردي هو الأساس, ني هذا 
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الإنسان » إلا أن" ذلك لا يعي آنتقاء الحانب الاجتماعي عنه . قلايدة 
له من الاحتياز عل الكمالات الإنسانية كافة ء التي هي دون عنا 
الكمال الروحاتي . أي لابد” له من الاتتّصاف بالمضائل الأخلاقية . 
بل إنّه يتتصف بها في أعلى درءجاتها . فإذا كان هدقه فرديا خلاصياً » 
فإن” هذا لا يعي إهماله للا هو اجتماعي .. أخلاتي . فلقد تم" تتزيه 
السعداء أو الناس الكامّل من كل ما يذين على الصعيد الأخلاي . 
نم المدل العليا الإنسائية » وإن" تكن هواجسهم فردية . 

وإذا كات هذا الكل قد نفى مركزية الإنسان الكامعل » على 
الصعيد الاجتماعي فلإه لم يف هذه المركزية على الصعيد الروحاي . 
فبقي هذا الإنسان مركرا لما هو روساني ني عالم المادة والظامة. و هو 
يقرره ابن سيعين الذي يقول بلغسته الإشراقية م فسن" لمت الأمرَ 
يكماله علم” الروح ... ومن" كان ذلك كان تر الله الُْظلم . 
ومن كان نور الله المظام” كان روسمه القاتم فيالأثياء وبه قامت . 
ومن كان روححمه القائم في الآ ياء كماقيل كان نور الله الكا' ف . 
ومن كان نور الله الكا'ف كان روحه القاتم” بذاته . ومن كان 
روحته القائم” بذاته كان هو الأدياء بوجه أنقص” . ومن كانت 
الأ ياء” هى بوجه أنقص كان الإحاطة” الصمدية” . وعن كان الإسحاطة” 
الصمدية كان هو الاشياء بوجه اكمل . ومن كان ذلاك بيجملته 
كات الكامل" ... وكان المكتمال لسواه » (70) . 


فالإفسان للأكامل » ببذا المعنى » هو عن يعرف سر الروح ؛ 
وسر المادة ( نور الله المظلم ) » وسرّ النفس ( نور الله الكاشف ) ء 
وس العلاقة بين المادة والتفس ( الروح القائم في الأشياء ) » ومن 


ناف 


يعرف أيض] سر الألوهية ( الإحاطة الصدكية ) . إنه «دن* عرف 
كل” الأسرار المخبوءة ني هذا الوجود » وتذوق طعمنها وتلداذ يه . 
ومّن'.وصل .إلى. ذلك كان من السعداء الذين عاينوا الذوات المجردة 
وطالمى د النظام التديم » وحمَركُوا النواميس الكونية'.(88) .. وني 
ذلك يم الكمال الإلمي. ني الإنسان الذي يغدو. هو الأشياء و الأشياء 

هو ء. كما يغدو هو الله » والله هو , هذا.ما يعبر عنه ابن سيعين 
بقوله « من يتول الحود لله على كاله في عيده يدخل في ومثرة الكمتل. 
بل الكامل هو الذي يةول الد شه على ت وعلى م وعلى لك » (20 . 
و صرف النظر عن هذه الأبحرف الرمزية المستغاقة علينا والمفتوحة » 
كما نعتقد » على ريدي ابن سبعين فإن" الر جل يرى أن” الكمال 
الإنسائي يككمن في حاول الكمال. الإلهي في الإنسان . 


ولا تكت.ل نظرة ابن سعين إل الإنسان الكامقل » من دون 
الوقوف عند رسالته ني أنوار البي التي هي © في حتيتيتها ٠‏ رسالة 
في أنوار الإنسات الكامل التتمقال بشخصية الني الكريم . 

يمرى اعن سعين أن” للتبي' خمسة وثلائين نوراً ٠»‏ هي طضاثه 
اللي رتمير بها من سواه . أما هليه الأنوار 2 مي 0 وو عانه 3 
3 نور الغاية'الإنسانية "2 ثم" ثور الإدراك » ثم"'نور التوة » ثم 
نور النثأة » ثم” نور السابقة » ثم” نوز التشريف ء ثم” نور التدلدّق '» 
م فور التركيب ء ثم” نور مواد » ثم فور اللاقة ثم" قور 'التربيةا » 
ثم" فور الانتقال » ثم” نور النهاية » ثم" نون التضمن ثم”. فور العادة 
ثم قور التمحير » ني" نور الاتباع , ثم” اللواحق » ثم” ثور ابلناه 
ثم” نور اللدطاية » ثم" نور اللقايسة » ثم” نور التفضيل » ثم”.نور الإحاطة » 


_- 


لها 
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ثم" نور الحتصر ء ثم نور الكتشيف ء ثم نور الترركية » ثم نور 
لأكائة الكبرى »2 ثم تور الاتفراد » م نور الذ كدر والعلامة » مم 
نور العلانية » ثم” نور اللخصوصية ني أوّل حاله » ثم” تون الخير المحض » 
م نور اللواء » ثم" نور العبودية . » (0*1 . 

وعلى الرغم من أن" حدود هذا الفضل لا تشمح بشرح هذه 
الأنوار » فإنه لابد” من شرح بعضها ما يتعلّق بالحالي قِ الإنسان 
الكاءل . 

يشرح ابن سبعين نور الغاية الإنسانية بأنه الإسراء إى "خبر العمارة 
الروحانية والحسدانية . أي باوخ الكءال الإنساني المطاق؛ونور الإدراك 
بأنه إدراك الله وإيصاره على أي نوع كانء ونور الستابقة بأنه الأول 
في الوجود + ونور اللحاه بأثه واحد' الل في التخصيص ٠‏ والشفاعة 
تدل” على ذلك » ونور الخير المحضص بأنه قد استعلل على شهواته » 
ونور اللواء بأنه ينشر مجدآه يوم القيامة ... أما نور اأكانة العظمى 
فهو الذي يكثف له عن ن -جلاله 5 التكميل والتحليد ولتم م ففن 

. الخ‎ ٠ 

وخبل أن تغادر هذا الشكل » في الإنسان الكامل » لابأس من 
الإشارة 'إلى أث” ابن سبعين يقر ب في إنسانه الكامل هن الشكل الكوني » 
إن" يكن ينتعي » بعامة » إل الشكل الفردي . فاطركز ية الروحمانية 3 
عنده » تكاد 0 إن مركزية كونية . غير" أن” الخلااص القردي 
بتي السمة ' العامة لإنساته 'الكامل '. 202 : 

الشكل الكوني ٠:‏ مكن' الثول إن” “الشكل الكوني يدن للشبخ 
الأأكير ابن عرتي بنشأته وتياوره » حيث ارتفع أبن عرلي بإنسائه 
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الكامل من المستوى الاجتاعي والفردي إلى الستوى الكوتي وكانه 
رأى أن” محديد هذا الإنسان بما هو اجتماعي أو فردي » إثما هو 
تقزيم” له ع فجعل منه ذا عركزية كونية . وقد أثّر ابن عرلي فيعن 
جاء بعده من المتصوفة ©' على هذا الصعيد وعلى أصحدة أخرى . 
ولعل” الحيلاني من أهم” القائلين بما قاله ابن عرني » فيما مخص” الإنسان 
الكامق . 

يقرّر الشيخ الأكبر أن العلم خدّلق من أجل غاية مدادة » وهي 
الإنسان الكاءلى . فهو العلة النظرية ني وبجود هذا العالمى ٠‏ وهو الغاية 
التهائية منه . يقول ابن عرني في ذلك «٠‏ لما كان المقتصود من 
العالم الإنسان الكامل كان ءن العالم أيكآ الإنسان الحيوان المشبه للإنسان 
الكاسل في النشأة الطبيعية . وكانت اللحقائق الي -جمعها الله بي الإنسان 
متبد"دة في العالم . ٠‏ (#”) . فهو المعادل الموضوعي للعالم ماهية” وتركيداً. 
حيث جمم القائق كلها في ذاته . فكل” ما تفرق ني هذا العام اجتمم 
كي الإنسان الكاءلل . غير أن له أفضلية” على العالم لا تكمن في كوثه 
الغاية النهائية من الذ'ق فحسب » بل 7كمن أيضا في كونته مختصصر 
الحق” . إننه الحق” واللاق” معآ . وهن ذلك جاءت تعبيرات ابن عرلي 
المتعددة والمعبدرة عن هذا المعبى » من مثل : المختصر الشريف » 
والكلءة الخامعة ٠‏ والنسخة الكاملة ... الخ . يثول 9 فالعالم عتتصر 
الحق” » والإنسان الكامل عتصر العالم والحق” . فهو نقاوة المختصر . 
أعني الإنسان الكامل ء وأما الإنسان التيوان فإنّه مختصر العالم . » (0*5. 

وإذا كان العام قد جد بالإنسان الكامل » إن" الحق” قد عرف 
به أيضآ . فاولاه لما عرف الله . إذ إن" المعرفة بالله تقتضبي إمكانية 


"55 


روحافية متميزة لا يستطيعها إلا الإنسان الكامل ه فإنه الله لما أحهبي 
أن يعرف ل يكن أن يعرفه إلا" مّن' هو على صورته . وما أوجد 
الله على صورته أحداً إلا" الإنسان الكامل . » (6) . وهو ما ععاه 
ذا مركزية كونية تميزه هن سواه . فهو ظل الله وائبه حيث ه يكون 
الحق* لسانه وجميع قواه » (75) . وطذا لا غرابة في أن يكون علة 
بقاء العالم واستمراريته » فضبلا” عن أنه عانة وجوده النظرية وذايته 
النهائية . ٠‏ اعام" أن" الإنسان الكادل عمد السماء الذي يلمنساك الله 
به وجود السماء أن تقع على الأرض ٠»‏ فإذا زال الإنسان الكاملل 
وانتتل إى البرزخ هوت السماء . ٠‏ 7 . 

وبمتاز الإنسان الكامل أيفآ بصفة الوحدائية » حيث إنة كل 
ثيء في العام مؤلّف من زوجين إلا هو . فلا حاجة به إف غيره . 
لأنه يقوم متام الحماعة (48”#) » على حين أن الجماعة بل الكون كله ؛ 
لا يقوم إلا" به . وينبغي الإشارة * في هذا اأيجال » إل أن" اين عرلي 
لا يخصص الكمال الإنساني المطلق بالرجل حون المرأة . بل المرأة » 
عنده » بمكنها أن تصل إلى هذه الرتبة » شأنها شآن الرجل . « كل” 
ما يصِحٌ أن يناله الرجل من المقامات والمراتب والصنات يمكن أن 
يكون أن شاء الله من النساء » كما كان من شاء الله من الرءجال » (8”). 
ومثل هذا الطرح لا لحظه إلا عتد الشيخ الأكبر . 

وبذلك ٠‏ فإن" ابن عرني قد نظر إل الإنسان الكادلى ءن ثلاث 
جهات وهي : اجهة الكيان الوجودي . حيث إنه الحانب الإلمي من 
الإننات » كو ايلانب الإنساني من الله . وتكون اطهة الثانية في كوته 
الصلة بين الله و العالم . أما الثالئة فتكمن في النظر ايه من -جهة المعرفة . 


يكطا 


-حيث يدرك الإنسان الكادلى إنسانيته الجامعة للصفات الإطية وللصفات 
.الك مّية. للعالم .»ء ويدرك كون هذه الإنسانية من مركز. العالى وأطل' 
الوجود والعالم الصغير الدي باص مشتكنات العالم الأكبر ,(4") . 

.إن" العرق بين الإنسان الواقعي والإنسان الأسطوري ٠»‏ أو بتعبير 
ابن عرني ء' بين الإنسان الحيواك و الإنسان الكامل ليس فرقآ في النوعية . 
بل هو فرق في كسمية الكمالات الي يناأها كل” منهها . فلى حين 
يصل الثاني إن نيل ااك.ال الإنساني المط'ق مشتملا” على الكمالات 
الأخرى كافة ء يتراوح الأول بين الكتمال المادي والكمال المعنوي . 
أي ينحصر ني حدود الكمال المتيكد . غير أنه إدكانية باؤغ الطاق 
قائمة" ني الإنسان الخيواك . مما يعني أن" ابن .عرلي يفترض أنه كل* 
إنسان عكنه أن يكرن كاماك” ء من.حيث الإدكانية » وإن" يكن قد 
رأى أن الذين قد ب'غوا هذه الرتبة بالفعل هم الأقبياء وأقطاب الصوفية ) 
وأعءهم عل الإطلاق » التي" الكريم محمد" ء فهو الإنسان الككامل 
الذي لا أكبل منه:(40) . : 

إن" ' هذا الطرح نفسه ناححظظه' عند اللتيلاقي الذي ' يضح بأن” 
: متطاتق لفظ الإنسانة الككاءلى حرث وقتم ني مؤدفاتي 'إنما أريد به 
سيدنا محدتّدا صلى: الله عليه وساتم تأدباً لمقامه الأدلى وماته الأكدل 
الأسنى . » )4١(‏ . عير أن" ذلك لا يؤذي إلى أن" 'الثيلاني -زتفي 
إدكانية لأكمال. الإنساني المطاق عن البشر . بل إنه يقر هذه الإكانية 
وبذلك في قولهِ في النوع الإنساني « إن أفراد هذا النوع الإفساني كل" 
واحد »نهم نسخة" للاتجن , يكماله لا يلفقد في أجمل منهم مما ني 
الآخر شيء .إلا" بحسب العارفى ... وءى لم يحضل العارضن 


الا 


فهم كمرآاتين «تمابائين يوجد في كل" واسحدة منهما ما يوجد 

9 0 . واكن منهم من تكون الأشياك فيه بالقوّة » ومنهم 
تكون فيه بالفعل وهم الكدّمّل من الأنبياء والأولياء . ثم إنهم متفاوتون 
في الكمال . فتيئهم الكامل” وإلأكمل” . » (41) . 

ولا نكاد. ند اختلافآ بين الحيلاني وابن عرني » إلا في الاسهاب 
والشرح » وهذ! لانرى بنا حاجة إلى استعراض ما طرححة ابلغيلاني غير 
أن” هذا لا جنع من عرضئ بعض ماقاله » في لاك ». كيم يتوضتح الشكل 
الكوتي » للإنسان الكامل أكثر فأكثر . 

اقد سلف القول بأن” ابن عرلي برى أن" هذا الإنسان هو عفر 
اليق” وانفلق » أو الله والعالم . وهو ما يمصّل فيه .ابلبيلاني »رآ 
«.أن” .الإنسان الكامل مقابل" بحميع. الحقائق الوجودية بنفسه . فيقايل 
الحقائق” العاوية يلطاإفته ويقابل الحقائق” الستبلية بكثائته » (48) .لثم 
يفصّل القول » ني هذه المقابلات ٠‏ فيكون العرش مقابلا” بقلب 
الإنسان الكامل ٠‏ والكرني, بإثيته » وسدرة” انتهى بمقامه ء 
والقلم , الأعلى بعقله .» واللوح المحفوظ بنفسه ء والعناصر الأريعة 
بطبعه والميولى 'يفابليته » واهياء. بحيز هيكله » .. . وهكنا حتى 
يستنفد الموجودات كافة » بما فيها امن" والشياطين والتغالب والأسود 
والشترات والبحار والرياح . . الخ (44) . بويا أنه كللك فلا غرابة 

في أن يكؤن « هو القطب' اللي تدور عليه أئلاك . الوجود من أله 
95 أخره » وهو واحت" مئل كان الوجودة ' إل أبد الأندين .٠ثم”‏ له 
و 5 ملايس"” وبظهر: في ,كنائس فسدن به باعتيار 'لباس ولا 
يسع به باعتيار, ابادن, كتغمر » فاسمه الأصلي. الأبي هي له. . 


كنا 


محمد" » (45؛) فالحتينة للحمدية واحدة ومتعلادة ني آن معآ . إنها 
واحدة من حيث المعنى » ومتعدا”دة من حيث الأشكال والأسماء . 
وما الحتيتة المدمدية ؛ عتد ايلليلاني » سوى اللتوهر في إنسانه الكامل. 

ويرى اللاني أن" لإنسانه الكامل ثلاثة” برازخ وعقاما . أما 
البرزخ الأآول فهو برزخ التحدتاق بالأسماء والصفات الإلهية . أي 
المعرفة المطا'ة بالله . والبرزخ الناني هو برزخ الرتائق الإنسانية بالمتائق 
الرحمانية أي الامللاع «لى سائر المغرتيات . والثالث هو برزخ 
التنئّعات الأك.ية في اشتراع الأمور التدرية . وبه يتمككن الإنسان 
الك لى من عرق نواميس الطبيعة » فيأقي باللتوارق . وهذا اليررخ 
يؤدي بااضرورة إل المتام المُسمى باتلتام والموصوف بابتلال 
والإ'كرام ء وليس بعد ذلك إلا الكيرياء » وهي النهاية التي لا تشُدارَّك ع 
لها غاية (”5) . وبذلك يكرن قد باغ أتصى ما كن أن يياغه كائن . 
وحو ما قاله ابن عربي » والصدر النوتوي (57) » وما سؤف يأتوله 
ان تشرب البان المتوفى » في الترت الحادي عشر الممجري »2 وذلك 
إذ يتول « أؤقنني اللق* على بساط التطبية وقال لي : الإنسان الككاسل 
قطلب الشأن الإلمي ء وغَوّث الآ الزماني . ول" ما أسثلم له : 
التصريف في قلطر نفسه حتى يباغ الأشد”ء ثم أسلم له ما وافقه 
من أقطار الأناليم » ثم أسليم له الآأرض ء ثم” يسساتم له الاك ع 


٠‏ 27 اه شاي 


ثم يمجشمم له الك والمكوت . وهذا هو النائب الرحماني . » (/4) . 
وغني" عن البيان أن" هذا الشكل الكوني لا عاو من موقف 
أيديولوجي من الواقع الاجتماعي . -حيث تم” الاستعلاء على ما يعانيه 


.هه 


الواقم ٠ن‏ تفرتة وامضممولال ولا مركزية وبطثى وضساد . :الإنسان 
الكا لى هو الكلة اللجامعة في زمن التفرقة » وهو الرحيم في زعن 
البطشى (15) وهو اللدينة الاضة (0ه) ني زءن اللساد » وهو التدلب 
قي زمن الاضمسحاال والتشتت والاامركزية الراسية ‏ 

وحلى الرغم من أن" هذا الموتف موف انسحاتي ٠ن‏ الوائم » 
إلا أن فيه ملمحا ثوريا يراض الواتع ال “بي متجاوزاً إباه بنتضه 
اتاضل الأسعلى ري ٠‏ وهو وإف يكن الى ثورية واجتماعية وأكثر 
أسطورية وطرباوية ثما طرحه الارالي »© بِيتّى موتتآ له قيميه 
الأيا.يواوجية الثورية . 

تللك هي الأسكال التلائة الي تمتتهر يبا الإنيان الكا لى ء 
في الخر العرني - الإسلامي :.وهي أشكال متعاتبة تاري.؟ - +لى. 
الصعرد النظري حلى النحو الذي عير ضناها فيه » كما أنّها متزامتة 
من -حيث السيرورة النار محية » مع تناوت في الشروع والرمنة لهذا 
الكل أو ذاك . 

ونصل إى تحديد السمات العامة المشتركة لهذه الأ.كل » يعد 
أن تعرنا » بليجاز » إن. خصوصية كل منها . وذلك كيدا لايد منها 
في التحاديد ايلمالي الإنسان الكا لى في هذا الكر . مع الإشارة إن 
أن" هذه السمات هي المحدادة لكدال الإنساني الطقى . 

السمات الكمالية العامة : أما تللك السءات نمي : 


- إن الحتصر الرو-اتي أو الإللمي عتصر أساءي » في الإنران 
الكامل ٠»‏ يتأتتى له. من الاتصال أو الاتحاد بالعتل العال أو العالم 


١ 


النوراتي . وهو عنصر «كتسّب بالإرادة والتخصيل » من حيث 
الممبدا . 

لا إن" الاستعلاء على ما هو مادي وشتهوي من أخص “خصائص 
هذا الإنسان . حيث يتمدككن من التحرر من أثر الطبيعية المادية ب 
الظ'ءانية التي .تنصاج ا الكائنات الأرضية . وهذا الاستعلاء لا يجعله 
مسطبرآ على ماديته. فدسب . بل يجعله أيضا أعمق إدراكا واستيعاباً 
ا هن ال ولما هو روحاني في الوقّت نفسه . إذ إن" المادة محجاب . 
ومن" يتحرّر منه يمتلك أسباب المعرفة الحقة.. 

مو . إن" نيل الكمالات المادية والمعنوية هو أمر" لا غنى عنه 
في باوغ الكمال الإنساني المطاق . وذلك على الرغم من أن" هذه 
الكامالات ليست شرطا لازي لذلك الكمال . .غير أن” عدم المعصول 
عليها هو من الموانع الي تمتعم حتصوله : فهذا الكمال لا بيحصل إلا 
بعد تلك . وهو ما يحيل على ابلعانب الاسجتماعي في الإنسان الكامل 
الذي هو إنسان اجتماعي فاضل أولاة » ومن ثم" هو' إتسان روحاتي 
أو .لمحي . وهذه من المسائل التي لا خلاف حوها بين .الأشكال الثلاثة . 
فحتى الشكل الفردي يرى أن" الاحتياز على اانضائل الااجتماعية 
من الآمور التي لا عَى؛ عنها ني هذا الإنسأن . وبشكل عام يمكن 
التول إن" الراتيبية ذات أهمية ني" هذا اللأجال . حيث إن بايغ 
الكمال الإنساني المط'ق يعني الوصول » عبر مراتب الكمال » إلى 
آآحر مرتبة كمالية , مع. الإشارة إلى أن” الإنسان الكامل يشترك مع 
الأترين من ذوي الكمالات المادية والمعنوية ي أفضل ما يتصنون 


رانين 


به . فاتتصافه بالنضائل الأخخلاقية معاد" “هو قُ الدرجة المعليا من 
الاتصافا . 

4 - إنه الناعلية الا-جتماعية أو الروحانية أو الكرنية" هي من 
السمات الي . نجعل من الإنسان الكاءلى ذا مركزية مطاتة . نهو المحور 
في العالم الظنماني ء مثلما أن الذات الإلهية هي المحور في العالم التوراقي 
مما يعني أن" انانب الخلاصي فو أهدية كبرى تي هذا الإنسان . 
فوجوداه يعني خخلاصا اجتماعرا من الظام والنساد » أو خلاصا فردية 
من سير للاحة والعدم أو خلاصا كونيآ من الشرو والاغتراب 
وكل” م عد من طاتات الإنسانية . إن هذه الداعلية الخلاصية يي 
الءّة الأول ء في الوجرد الاضل للإنسانية . وهو ما يؤدي با'ضرورة 
إف أن يكرت الإنسان الكا ل عضواً رئيسا أو إمامآ أو تتطبا أو إهي؟ 
أو كائنا يسصحق” امم الإنسائية . 

ه - إن الإنسان الككاءل هو المعادل الموضوعي الإنسانية أو 
للذلق كانة” . وهو الصاة بين الأرض والسماء . إذ إننّه الأوححد 
الذي يجممع بين العالم المادي . والعالم الروحاني » أو بين للق واللدق » 
فيكرن .ذلك أهلا” لأن يكترن الصئة بين هذين النطبين » وهو ما 
يجعله راحره يمن هو دونه من الناس ,و أي زحرما بالبشر كانة . حرث 
إنه يعرف الطبيعة الني هم" عايها ؛ ويعرف تأثيرها فيهم » فلا يظام 
ولا يبطش . وإن" فعل فاءلة ما . غير أن بطشه يبتى ,ذا رحمة . 

تلك هي السمات العامة المشتركة » بين الأشكال الثلاثة ٠‏ البي, 
تاظم الكمال الإشساني المطاق . وهذه السمات هي .المادة الأون لا 


؟. 


هو -جمالي في الإنسان الكامل . ولولاها لما تيسّر لتنا أن ننشىء هذا 
النصل . فليس كل” ما هو معرثي أو أيديولوجي يمكن أن يككون ذا 
مستوى جمالي . 

إن نمة تدائعلا” بين الال وابخمال ني الإنسان الككامل + ني 
الكثر العربي -- الإسلامي » فهو «جايل” باعتبار » وبجميق ياعتبار 
ار . ويستحيل النصل بينهما » تمامة كما يستحيل النصل بين ابخلال 
وابادمال في الذات الإلهية . ولا غرابة في ذلك » فالإنسان الكاءلى هو 
الإنسان الإلمي أو النائب الرحماني أو ظل” الله . غير أنه يكن التوكيد 
أن" ايخلال يرتبط في الدررجة الأوى بالتوهر الإلمي من الإنسان الكامل» 
على حين يرتيط ابلكمال » ني الدرجة الأولى أيضآ ء بابدوهر الإنساني 
منه . من دون أن يعي ذلك عدم ارتياط كل" منهما يبذا وهر 
أو ذاك . وعلى الرغم من استحالة الفصل بيئهما » فإننا مضطرون 
لذلك ٠‏ للواع بحدثية محضة . 

الجلال : 

إذا كانت الذات الإلغية هي المثل الأ.لى لامجلال عامة » فإن”" 
الإنساث الكا لى هو المثل الأحلى لنجلال الإنساني خخاصة . فإليه ينبخي 
أن تتوجته أنظار البشر » التسخيص ما يشوبهم من تقاهة وعدودية » 
وهم" 5 سجن المحسوسات ‏ فهو المعيار الذي يتبغي عليهم أن 
يقنيموا به و-جوداهم القيمي » وأن يتنوموه أيضسآ . وإلا” فإن” التفاهة 
سوفب تشمل السيرورة الإنسانية عامة . 


ل بين 


ولقد مر ينا » في فصل سابق (0) » أنه الفكر اللحمالي العرني ‏ 
الإسلامي يذهب إلى تحديد الحلال بأنه الكمال المنتصف بالعظ.ة 
والمجد » من ححيث السمات الموضوعيه . وإذا ما نظرئا إلى الانسان 
الكامل » من منظور هذا التحديد . فإِن" كونه جليلا يبدو أمرآ 
بدحيا لا مشاحة فيه . حبث اتنصف بالكمال » في أعلى مستوياته » 
واتصف كماله أيضا بأعلى مستويات العظمة والمجد والكيرياء » 
على الصعيد الإنساني . يقول ابن عربي في ذلك « لم يبق ني الإمكان 
شي ١‏ إلا" أودع فيه في أول منشته ومبانيه حتى بَرَرَ على غاية اأككهال 
وظهر ني البرازخ بين الخلال وواللحمال : (61) . 

ولعل أولى السمات الي تحدد الملال فيه هي الاستعلاء على 
المادي والشهوي ني الطبيعة الإنسانية . أي أن” استعلاءه على طبيعته 
المادية هو ني ذاته مسح جايل . إذ إن" ذلك غير ٠تيسر‏ بسهواة . 
فهو محتاج إلى عزيمة نادرة » وإلى »«كابدات متعد”دة ومتنوعة ء وإلى 
مجاهدات عقاية ونفسية » يستطيع بها أن يرى اللنائل والمسرات والشهوات 
المسية أمراً ميتذلة"” لا يليق يمن تذار وجوده للروحاتي المفارق والعوالم 
المجردة : 

لفد أكتد كل" من" تحدات بي الإنسان الكامل » أن” المتكوح 
والمأكول والمشروب من الأهور الي لا يرم لها هأءا الإفسان » ولا يرى 
فيها للته المنشودة . وذا فهو يأنيها على مضض وحلار ٠‏ وبا يكمل 
له قا يدنه . ْ 


ه - رأجع القصل الثالث » فقرة الجلال » من هذا البحث . 
وعم «البنية الجمالية مب.؟ 


وحين يئيسر له ذلك ء يكون قد دخل مرحلة الاتصال والاحاد 
بااعقتل الفعال أو الروحانيات عاءة . وهي المرحاة الى يتآكّد فيها 
ذلك الاستعلاء » ويتأكد أيضاً الدوهر الإلمي فيه . حيث بتتحوآل إلى 
شخصية إفية فضلا” عن شخصيته الإنسانية . ونى ذلك يكون جلاله 
قد اكتبب صفته الإطية . وهو ما بجعاه « الرئيس الأدي لا ورؤسه 
إنسان آخحر أصلا” » وهو الإمام » وهو الرئيس الأوّل للمديبة الفاضاة » 
وهو رئيس الأمة الفاضلة ورئيس اللمم.ورة من الأرض » (657) »ع 
يتحربر الفاراي 

وعلى الصعيد الفردي - الاجتماعي يتديز الإنسان الكامل بآنه 
يشئرك هم الاخرين بأفضل ما لديهم . فهو ليس كربا أو رحيء.آ 
أو جسوراً » أو فاضلا » أو قوي العزيمة » أو عادلاة » أو يرفض 
الظلم ويةاوهه » فحسب . بل هو تي الأنروة ٠ن‏ كل" هاءه . حيث 
« تسمو نفسه بالطيع إلى الأرفع » (0) . فاتصافه كمالاته » على 
هذا الضعرد. » بالعظمة والمجد من الأمور البدهية فيه . واليق* أن” 
الحلال بعامة لا يتوم إلا فيا هو نادر واستئنائي وغير عادي . فالشيوع 
والعادية من السمات الي عتنع وجود الخلال بها . وهو ٠١‏ كان المكر 
العربي - الإسلامي يعره جيداً فجعل هن إنسانه الكامل شخصية” متفردة 
ونادرة وغير عادية . فهو حين يتّصف بالكمال المادي يتتصف 
به في أعلى مظاهره . -حيث إن قواه الظاهرة والباطئة » فضلا” عن 
أعضائه » تعمل بأفضل سكل كن » وحين يتّصف بالكمال المعنوى 
يتتصف به في نوع هن العظمة وااءجد » كذا هي الخال بالتسية إل 
الكمال الإنساني المط'ق . وءن كان دلى هذا النحو . كان أهلذة لآن* 


آم 


يكون رداء اق كما ينول ابن عرني « الككيرياء وداء” الحق” وليس 
سواك» » فإنة الق” ترددى باك إذ كنت صورته . وإن” الرداء على 
صورة المرتدي » (04) . أو ععنى آآخر : إن الإنسان ااكامل قد استمد” 
جلاله من الخلال الإلمي . غير أن” هذا الاست.داد ايس عضويآ أو 
طبيعيا جاء هن دون محاولة أو مجاهدة . بل إن السو الدائم إلى الأرفع . 
ني هذا الإنسان » هو الدي جعل منه كاملا” » ورداء للحق . وإذا 
ما توقمنا عند عبارة ابن عربي ٠‏ الكبرياء رداء الحق وليس سواك م » 
فإن” مسألة الال في الإنسان الكامل تكئون أوضح . فالحق يتردى 
بالكبر ياء » أي باللتلال ء وهله الكبرياء » على مستوى اللدائق » 
تخد شكل الإنسان الكامل » وهو ٠١‏ يؤدي بالضرورة إلى أن" هذا 
الإفسان هو لال الحمال الإللطي يتحو أو باحر . نإذا كان الخلال 
الإلمي المطاق ناصًا بالله وحده » لبس لإنسان فيه ٠دخل‏ » وإن جلال 
اهمال وجمال الخلال الإلهيين اللذين هدا ذراعا الخلال المطق 1.. 
الاق -. إن صح التعبير -- يشّخذان شكل الإسانه اكامل في -جلاله 
وال . وعا أن الأمر كذاث ع فلا غرابة في أن تنسب إليه 
اللموارق ومعرفة المغيتبات . والاستعلا. على الشروط المكانية والرءانية. 
حيث إنّه قد حصل على نور المكانة العظمى الي هي الكشف عن 
الحلال فيه » بحس ابن سعين » أو إنّه « وصل إل المقام المسمى 
باللمتام والموصوف بالخلال والإكرام ؛ (06) » بحسب الحيلاب . 

إن هذه الصفات الموضوعيه في جلال الانسان الكامل تفرض 
نفسها على المجتمع أو الداق كافة » من حيث المشاعر والمراقف . 
فيق لون به ريسا أو إماء أو قطبآ » ويو فون اه حقه عن التعظايم 
والإجلال رده) ٠»‏ فتكون الرهة محور المشاعر محوه © والانقياد 


يننا 


حور المواقف . ولا يغمطه حونه أو رناوئه و إلا" كلة رذال حيث 
عاهر »؛ (لا2) . إذ إن الشكل الطيعي للعلاقة بالإسان الكامل 0 
الرهية «نه والاتصياع له » والإحساس بالقهر نحوه . أو كما يقول 
عن عر « فإن رزكئتة النور الأللهى كأست إذ ذاك ملطان"' العالين 
000 الحقيمتين . الوجود” نحت فهرك وبأساث وأمرك » (مه) . 
مع الإثارة إلى أن" هذه الرثاسة لاتتأتى له عن الاتفاق حوله . بل 
تتأتى له من كونه الأفضل والأعظم والأسمى » بما فيه هن صمات 
استددائية » وءا يأتيه عن أعمال خيرية ٠‏ لا يستطيعها غيره . إذ إن" 
أعماله قد نظر الله « إايها بأحلّة البهاء و أقعّدها على تبر الال . » (وه) 
إنها هي الأخرى أعمال كاملة جمياة ذات »لمح جلالي ا فيها من 
عظسة ومجد . وهى تخاو . بالشرورة ء من كل ها برتط بالشت 
والح . حيث يرى العارالي ني إنسانه الكامل « «ؤاتياً لكل" 1١‏ يراه 
محا واجميلاة” . .. صعب العياد إذا دعي إل الخور وإ النبيس . 50(6) 
ورى فيه الكرءاى « كارهاً بالطبع لكل ٠١‏ يبجن ويشين . » (11) . 
غبر أن الإنسان الكامل لا يقوم بباءه الأعدال الفاضاة ابلسياة ٠ن‏ 
أحل الرئاسة أو أي غرض دنيوي . فهو لا يتوستل ها هن أجل منفعة 
مادية أو معنوبة » نخاصة أو عاءة . بل يتوسل يها هن أحل بلوع 
الكمال الإنساتي المطلق الذى هو السعادة المصوى الحتيتتية . فهذه 
السعادة هي هدفه وغابتئه وسربي أعماله الحدياة . إنه راهد” بما لدى 
اشر ء طامع' في عالم الروحائيات . وإذا ٠١‏ بال الرتاسة أو الخلافة 
أو الإمامة » فهو لا يفرح أو يغتبط بها . لأنها *ن التوافه التي يترفع 
عن.السعي إليها . فهو 0 ليس يريد التحكّم عاياك ولا الرئامة » 0489 


م8 


كدا يدول ابن عرني . إذ « إنله الور المحض وله ءا لا عين رأت 
ولا آدن سيعيك ولد حار على علب فشر 4 سدف4 5 سيب انْ شيعو 5 
والمجد والكرياء 

يتوفاح مما ساف أن" خلال ع في الإثساد الكامل ٠‏ بيتحداد 
باائقاط الثا'ية 


1-- الحصول على الكمالات الإنساءية المسكنة من مادية ومعنوية 


وروحاية . مع باوخ الدرحة #بنصوى من كل ٠‏ ها . 

ب- -حصول المعرفة المطلقة له » وحصول 'قدرة المطاقة أيفا » 
بحيث إنه يطامع على كل" شيء حاضر؟ كان أو غائباً بالإضافة إى 
إمكان"»ه بي تغير نواءرس الطبيعة . 

ج # تداخل” المبوهرين الإلمي والإنساني فيه » واحتفاظه بهما 
مع . مع ميل واضح نيه إلى اللتوهر الالي لأنّه الأساس في بقائه 
كاملا" . أها الحوهر الإنساني فهو الأساس في بقائه ناضلا” في العلافة 
بالداق والبشر لعديداً . 

د .- كونه الشخصية المركزية الخلاصية التي تحور حوطا 
المسذاوقات أو الإنسانية والي تتُسقق لها الوجود الطبيعي” - المادي 
أو الوجود القيمي الماضل » أو الروحاني . فتقوم بما يعمجز عنه سواها » 
وتأني بكل ما ديه شير اتلخاق » هن دون منفعة دنيوية . وكأن” أفعاله 
هذه هي أنحال فطرية طبيعية يقتضيها كماله المطاق . ولا غرابة في 
ذللك ع فهو النائب الرحماني . 


حءء؟ 


ولا شاك ني أن” حصّر التلال الإنساني بالإنسان الكامل وحسب » 
لا بحيل على نتفي اللتلال عن البشر الواقعيين ٠»‏ بقدر ما يحيل على 
موقف أياءيولوجي ب وحمالي طبعاً ‏ عام »عن مجمل الزعامات 
السراسية المتعاقية ‏ بدءاً من القرن الرابع الحجري تقريبآ - الي تزعم 
لنفسها العظمة وااءجد ء وهي في واقع الخال تلو منهما . ععبى أن" 
الارتفاع باعلال الإنساني إل هذا المستوى هو في شطر منه موقف' 
أيديواوبي «.لي من الواقعم الاحتماعي - التاريمّي الذي جعل » 
بتفاهته وصراعاته وتناقضاته السختلفة » من الخلال حلم إنسانياً » 
ينبخي أن يسعى إلى ءترقه أصحاب الأأحلام الكبرى من الفلاسفة 
والمتصوفة . فيالخلال الإنساني يتدكّن الممجتمعم من تحاوز تناقضماته 
وتمزاقه واضمحلاله . وعلى الرغم من أن" الإنسان الكامل يحجماله 
وسجلاله مجرتد أسطورة » تي نهاية المطاف » إلا” أن” هذه الأسطورة 
الفاسفية والصوفية - محبل عل رغبة حتيقية » في رقوس أصحابها 
على الأقل” » ني تفي ما يعانيه الممجتمع العرني - الإملامي »ن ننيصان 
وتمرق » منذ أن برزت الدلائل على بداية ستوط الإمبر اطورية الإسلامية 
العظمى . غير أن ثمة إشارة لابد” منها » وهي أنه على الرغم من أن" 
الحلدل في الإنسان الكاهلى يتنائفس وواقع تلك الزعامات » إلا” أن" 
صورته لا تتناتض من حيث البأوهر » مع الصورة الي حب تلك 
الزعامات أن ترسمها لنفسها . وهي صورة الدارفة أو الأمير الذي 
يحور حوله كل" شبيء » والذي جاء إنقاذ؟ لارعية عن الهلاك » 
أو -جاء نعمة” للعباد ٠ن‏ رب العالمين . ولا شات” ني أن" المضمون 
الأيديواوجي الإنسان الكامل نترض لمضدون تلك الزعامات » إل 
أن صورته المرمومة لم ترتذع فوق الوعي الناجر ع ولم تسخائص عن 


نينا 


طبيعة لأرداة اللاجتماعية التارحية البي ظهرت فيها هذه الصورة» 
بمعبى أن" الوعي التاريمي الذي أنتج تلك الصورة لا يشكدّل قطريعة" 
معرفرة مع الوعي الذي كان وراء تلك الزعامات . 


وقبل أنه بغادر ابكلال » ينبعي التول بأنه ذا كان الإنسان الكامل 
هو المثل الأعلى ني الللال الإنسائي » فإنه أيضاً المثل الأعلى ني البطولية . 
وهذا ها طرحه الشكل الاجتماعي للإنسان الكاءل حديداً . إذْ إن" 
الو ظفمة الاجتماعية الماتّاة عايه تفرض أن يكون شخصية بطولية . 
ذهو لا يككتفي بالمجاهدات النفسرة . كما هي الخال في الشكلين الذردي 
والكوني - بل إنه يدشمل في جهاد اجتماعي وسياسي . ثما يعني أن" 
الماجة ملعحّة إلى أن يتّصف بصفات بطولية وهو ما دافع الفاراني 
إلى أن يبرى فيه ٠‏ قوي العزيعة على الشيء الذي يرى أنه ينبغي أن 
يمتعل » جسورا ءايه متداما غبر شائف ولا ضعيف النفس . » (54) . 
والثىء نفسه ذاءحظه عند الكرماني الذي يرى ده «١‏ القدرة على التأتي 
بمعاناة أمور الحرب ومباشرتها والصبر عايها . » (50) . وي ٠‏ خطبة 
البيان المنسوبه (*) إلى علي بن أي لالب ما يرتيط بالبطولية إذ يقول 
« أنا الفارس الكرار » أنا نُصرة الأنصار » أنا السيف المساول ٠‏ ... 
أنا سد العرب ء أنا كاشف الكرب .... » (55) . 


وعل الرغم من أن" سمة البطولية تندرج تحت اللخلال » في 
الإنسان الككامل ٠.‏ إلا أن" التركيز عايها بمحيل على وظائف اجتماعية 
ذات لايع صددامي . إذ إن” البطولي لا يترعر ع ولا تنشأ اللداجة إليه 


د - غني عن البيان أن هذء النطبة موضوءة © في مرحلة متأخعرة . 


لين 


إلا" في المراحل الصدامية المتأزّءة ع حرث يصلى الصراع الاجتماعي 
والأيديواوجي إلى ذروته . وذلك بصرف النظر عن الأشكال التي 
يأخذها البطولي » ني هذه المرحاة أو اث . مع الإشارة إلى أن" البطولي 
لا يتم طرحه إلا ني الأيديولوجيات ذات الطابع الثوري ؛ أما ء 
الأيديولوجيات المنسحبة من الواقع فلا علاقة لما به . إذ لا حاجة 
لها فيه . وهو ما يسواغ ميل القاراتي » مثلا” » إلى هذا المفهوم الحمالي » 
وابتعاد ابن سينا عنه » وقلة عنابة ابن عرلي به . 

ويبقى أن نتمول إن” جمل اللعلال الإنساني على هذا النحو من 
السمو والرفعة هو » في حتريقته » دعوة إنسانية إلى أن يكون البشر 
كافة ‏ وهم مؤصّاون من حيث الإمكانية - ذوي جلال . إنما 
دعوة إلى تعميق الخوهر الإلحي في البتمر » وإلى جعل الفردوس 
السماوي مكنا ني الأرضر . وكأن” الدعوة إل تعميم الإفسان الكامل 
هي دعوة إلى الارتقاء بالادالق إلى عوالم الحق” » والارتقاء بالمجتمع 
الأرخي إلى مستوى المجتمع الس.ءاوي - الروحاني . إنه الحلم القديم 
الذي ما تزال له نكهته المعاصره » وإن انعنلفت الأطروحات » 
وتباينت الوسائل والغايات » ونتهي هله الفقره يما يتوله ابن باءجة 
في ذلك ١‏ إن المدينة الفاضلة الكاملة قد أعتطي فيها كل” إنسان 
افضلى ما هوم عد وه »وإن" آراعها كلها صادقة” وإنه ا رأي كاذب 
فيها » وإن” أعماا هي العاضلة بالإطلاق وحدها . » .١)897(‏ 


- الجمال : 

لقد ذكرنا سابتاً (ه) أن" الكر العربي - الإسلامي يذهب 
إلى ديد الحمال بأنّه الكمال الموصوف بالاعتدال » من حيث 
السمات الموضوعبة . وإذا ما نغثرنا إلى الإنسان الكامل من منطور 
هذا التحديد ء فإنه يبدو المثل الأءلى في الحمال الانساني . ولا شك” 
في أن" هذا من البدهيات اللمااية » ني هذا الدكر . 

فالإنساد الكاهلى هو « صاحب درمجة الاعتدال 3 5 »2 كما 
يقول ابن قضيب البان . إنه قد احقاز على هاه الدرجة في كل” كمال 
حصل له . فلا شطط ولا غلواً في كمالاته المختلفة . مهو صاحب 
حرجة الاعتدال في بدانه ومادبته » وفي قيمه الأخلاقية » وني سأوكه 
الاجتماعي » وي اهتماءه بعالم التور أو الروحانيات . فعلى الرغم 
عن الأفضلية القصوى ذا العالم على العالم الحسماتي » إلا" أن: الإنسان 
الكامل لا يستخرق فيه غافلا” عن جسمانيته فتقع ني التثاف . يقول 
أبن عرلى « ا كان للروح الإساني وجو" إلى الثور المحض 5 
إلى الظامة المحضة . وهي الطبيعة ء» كانت ذاه متوسطة"” بين النور 
والللمة . وسبب ذلك أنه علق «دبيرا لنشأة طبيعية عنصرية كالتفس 
الكاية الِي بين المباء والعقل . فالهاء ظلمة” والعتل نور" محض 1 
والنفس برنهها كالسّدفة . هدتى لم بابب على اللطيفة الإنساية آح 
الوصفين كان معتدلا” يلؤآتي كل ذي سق” حتنه .  )1( ١‏ فالاستغراق 


3-3 
3 
5- 


في عالم نور ء إذآ » لا يؤدي إلى الاعتدال . أو بمعبى آآخر : إن 


راجع القصل الثالث » فقرة الجمال » من هذا اليحث . 


الم 


تعمرق ابدوهر الإلمي ني الإنسان لا ينبغي أن يكون على حساب اللجوهر 
الإذ-.اني ديه » وإلا لما وصل الانسات إلى الكمال المطاق ء لأن” الشطط 
والغاو من نقائض الكمال عامة . وادا كان تعميق اللجوهر الإللمي 
ميل على الخلال ٠‏ إن الاعتدال بين الخوهرين ميل على الخمال . 
فليس من الخلال أله نغفل عن الخوهر الإغي » ولكن ليس من اللتمال 
أيضآً أن “همل الوهر الإنساني . وهو ما دفع ابن سيعين إلى أنه يرى 
في إنسانه الكامل « نور النور الروحاني وابلثماتي » 07١‏ . وحين 
ينتفي أحد الشورين ينتفي الاعتدال © وينتفي من ثم" ابدمال . وهو 
ما يعني النقص” . وإذا لم يحصل ابكمال للإنسان الكاءلل لا يكون 
كماله مطلةآ . إذ إن" الكمال هو أساس الخلال وايامال «عا »2 ني 
هذءا الفكر » كما أن" الكمال الإنساني المطاق يعي الاحتياز على 
الخلال وابكمال معا . ونشير » هناء إلى أن” الجوهر الإنساني لا يحيل 
على الطبيعة المادية فحسب ٠»‏ بل محيل أيضاً على الطبيعة الااجتماعية 
أي أن” الاعتدال في -حصول ما هو مادي واجتماعي وروحاني ٠.‏ 
في الإنسان الكاءل . هو الموجب للجمال فيه . 

هذا من حيث المتطلق العام . أما من حيث ملامح اللكمال © في 
الإنسان الكاءمل » فيمكن أن ننظر إليها ءن عداة مستويات حسية 
وعقاية واجتماعية وروحالبة . نتناول كثلا” +٠نها‏ على حدة . من 
دون أن نغفل عن أن" الاعتدال هو الناظم 1ه الملامح . 

فعلى المستوى اللساى ع يقرر ابن عرني أن” الإنسان الكاءل هو 
أعتدال” التّشآت الإنسانية ‏ الك...انية )/١1(‏ . حيث ثم” تركيبه على 
أفضل شكل ممكن . فكان نور النور اللسماني بحسب ابن سبعين . 


اين 


ولأن الاعتدال ينظم بده ٠‏ فإنه يستطيع أن يباشر الأفعال الخسية 
بسار وسهولة ؛ من دون أن يصيبه عتاء" أو تعب . يقول القاراني 
فيه ١‏ تام" الأعضاء » قواها مؤاتية” أعضاءءها على الأع.ال الي شأثها 
أن تكوث لها . ومى هم عضر ما هن أعضائه بعمل يكون به ع 
أى عليه بسهولة . ؛ (70) . والكرماني هو الآخر يرى فيه « جودة 
الأعضاء وسلامتهاه 0/0 إنه يتصرف بباانه تصرفاآ مرناً مطواعا » 
لا تخدلّه أعضاؤه ٠‏ ولا بحس” عشقئة في التصراف بها . جما بيجعل 
-حركته قوية” ورشيقة ومنسجمة . فهو ١د‏ ليس بعججلان ولا 
بطيء . » (0/4) . حيث لا بتكف ولا يبدو عليه الإرهاق فيما 


إذا باشر فعلا ما . 


وقد يبليو من المفيد أن نشير » ني هذا المجاب » إلى أن" جان 
ماري جويو 2 عالم الحمال الفرامي في القرن التاسع عشر © يذهب 
إلى أن حمال التركات يتحداد بثلاث صفات . وهي : الموة والانسيجام 
والرشاقة . ويرى أنة هذا امال يمكن رده » بوحه عام ؛ إلى 
الاقتصاد في القوة حيث تبدو الحركة قوية غير متكلمة عولهذا 
فهي تيلو رشرقة ومنسجدة (5/) . وههذا ا يراه الفكر العرئي -- 
الإسلامى قي الحمال المي عامة » وفي الإنسان الكامل خاصة . 
فالتوة في الدن تدل” عل أنه ممةلىء” بالحراة والصّحة ..وهي ضرورية 
قُ هذا الإنسان » كي لا يكون الياءن حائغاً بيته وبين ما يتوم به . 
ولا عرابة ني أن يكون علي هذا الحو ٠ن‏ الآوة والرشاتة والانسجام . 
أزس هو المعادل الاوضوعي ليق" واللاق معأ * وألبس هو اللتائز 


لضا 


على أحضل ما للب اليثر “ وهذا الاحتراز لا يتعلق بالفضائلى الا-دتماعية 
وحسب - يل يتعلاق أيضا با'مات البدنية . وعلى الرعم هى أن" 
الاستعلاء على البدن أمر يفرضه السعي إلى الروحانيات إلا أن" 
هذا الاستعلاء لا يمكن أن بحصل بلن هو ضعيف اللنية أو ٠علولها‏ » 
إذ إن” ذلك يشغاه عن عالم الروحائيات با فيه من ضعف أو مرض . 


وعلى المستوى العتلى » فإن” الإنسان الكاءلل هو الأتموذج الأرقى 
في الحصول على القوى العقاية » والاهتمام والعمل بها . فهو . كما 
يقول الفغاراني « جيّد الفهم والتصرر لكل” ما يقال له ء فياقاه يفسهّمه 
عل اها تمتك ل وغل حيت لاز و اليو أ إن كرد يراد 
الحفظ لا يفهمه ولا يراه ولما يسمعه ولا يداركه » وني إيلماة لا يكاد 
ينساه . ثم” أن يكون جيّد الفطلة ذكيا إذا رأى الذيء بأدنى دليل 
فلن له على المهة الي دل عليها الدايل . 6 (5/) . وكاأءا هي اللعال 
عند الكرماق اللي برى أنه يتصف بحودة الفهم والتصور والحفل 
والفطتة والاءكاء (لال) . ولقد ١‏ بنا سالفاً أن" ابن سينا يرى أن” 


قوة ادس هن الغوى الأسساسية ف. الإنسان الكاهل . 


لغد وهب هاءا الإنسان قوى ظاهرة وباطتة تعمل بأفضل شكل 
ممكن . وهو ما يجعله قو البنية البدنية» وقوى البنية العقاية . وهذا 
لاشل” » يؤهاء لأن يتصل بالعقل الفعال أو الروحانيات ٠‏ ويوؤ هاه 
لآن يعي ما حوله من محسوس ومجرّد التكل الأفضل . و.بذا فقد 
اتكشف له نور البصر ونور البصيرة بتعبير المتصوّفة . 

ويرتبط باللحمال العقلٍ مامح آنخحر . وهو البلاغة في الخطابة . 
قثمة إجماع عام على أن" الإنسان الكامل يمتللك كل مقومات الخطابة » 


فض 


وأمسين الخطاباللغوي . فهو يتّصف بنور الخطابة 2 بحسب ابن 
سبعين (8/) . وهو و حنْسّن العبارة » يؤائيه اسانه على إبانة ما 
يتضمره إبانة” تامة » (4/) » كما يقول الفاراي » ويعسر عما في 
ضميره « بحرو منطومة وكلمات معهوءة وسبة فاضاة » في الوقت 
الذي ينغي » )6١(‏ . بحسب أخوان الصفا » أو هو مستقيم الكلام 
في الطاب با يليق بالمخاطب . بحسب ابن عرني (41) . 

وءَني" عن الميان أن" امتلاك مقوّمات القطاب اللغوي ٠‏ تأفضل 
ما يكون » هو من الأمور الضرورية للإسات الكاءل الذي هو صاحب 
رسالة » ني المغام الأول . 

وعل المستوى الاجتماعي ٠.‏ فاته عل الرغم من ان الإشارات 
إليه قل تكاررت غير هرة ‏ “للايأس من الول إن" الاحتياز على 
الكمال الأخلاق يفتر ض الحصول على العضائل الاجتماعية ‏ الانخلافية 
ابي يصطلح ابن الدباغ على تسميتها بالأمّهات الأريع وهبي : المكمة 
والعفة والشسجاعة والعدالة (؟81) . ويصطلح عايها ابن باجة بالفضائل 
الشكلية . والكرهءاني با'مضاتل الطبيعية . 

وتبرز » من بين هذه الفضمائق ع فضيلة العدالة اللي لا ذكاد نود 
متفلسفآ أو متصوفاً لم يتتحلاث عن ضرورتما وأدميتها » أو م يجعلها 
في مقدامة الفضائل . ونعتقد أن" بروز هذه الفضيلة يل على الزغية 
الحقيقية ي نذني الظلم. والاستلاب واللحور الي يعاتي منها اأجتمع . 
أي أله بروزها هو موقف أبديولوجي ساي من اواقع . وهذا ٠ن‏ 
الطبيعي أنه يرى الماراني في إنسانه الكامل ١‏ محبا للعدل وأماه 


ينض 


ومبئغضا لاعجور والظام وأهاهما : يعطي التصف هن أماه ومن 
غيره » ويحث عليه ويؤتي من حل به احور » (80) . ويقول ابن 
عرلي « فلا لوق أعظم رححة” من الإنسان الكامل » ولا أحد من 
الممخلوقين أشل” بطشاً وائتقاما من الإنسان الحيواني . فالإنسات اأكامل 
وإنه بطش وكات ذا بطش شليد ٠»‏ فالإنسان الحيواني أشد” بطش 
منه . » (864) . وإذا كانت الفار ابي يرئى أن" الإنسان الكامل هو الأساس 
في المدينة الفاضلة ذإن” ابن عرني يذهب إلى أنه هو المديئة الفاضملة 
نفسها . حيث يتول فيه « فهو النسخة الكاملة والمدينة الفاضاة . » (66). 
وعلى الرغم من الانختلاف الأيدير وجي بين هذين الطرحين إلا" 
أن" ثمة اتفاقاً بينهها » على الصعيد اللخمالي . وهو أن الإنسان الكامل 
قو حال ء لأنه مججمع الفضائل مع الاعتدال في كل منها » وفيما 
بينها 

أما على المستوى اأروحاني ٠»‏ فإن الاتصال والامحاد بالعتل العال 
أو الروحانيات هما الأمساس في م«جمال الإنسان الكامل روحانيا . 
أى أن الجوهر الإلمي فبه يضيف إليه نوعآ من ابكمال وهو المطاق . 
فإذا كانت المستويات السابة هي مستويات في اللممال المقِيّد » فإن” 
هذا. المستوى يرتيط بالخسال المطاق . فيغدو الإنسان الكامل به وكأنه 
جمال الال الإغهي . ولأند أشرنا إلى هذا المستوى » فيما ساف » 
فلا حاجة بنا إلى إعادة التول فيه . 


وهكذا نلحظ آن” الحمال قي الإنسان الكامل متعد"د الكوانب 
والمسنويات » فلقد جمع في ذاته المالين المتيد والمط'ق . وهو 
٠‏ له بتيسس لغيره عن المخلوقات 6 حى الملائكة مها . وآايس هذا 
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فحسب . يل جميع أيضاً بين الحسال والخلال في ذاته وصفاته ومن 
ذلك نفهم قول ابن قضيب الباث « الكون كله صورة القطب ء 
وأنا ذاته » (85) . حيث إنه يعني ١‏ على الصعيد ابمالى . أن” اك مال 
الكوني ٠كتن‏ كله في اك ءال المذيد للنطب » وأن التلال واللمال 
المطاقين منطبعان في ذاته أيضآ . فجماله اليد ٠رآة‏ مال الكون . 
وهو بأناته ٠رآة”‏ للجلال وابخمال الإطيين . فصح عليه أنه الكلمة 
اللمامعة » بتعببر ابن عرثي . إذ جمع بين الللال وابكمال . بنوعيههما » 
بين العظمة والاعتدال » بين الرهبة والأنس (©6) 

ولأن” الإنسان الكامل كذلك » فإن” له اللنات اللالية كافة ء 
الذاتية منها والموضوعية يمعبى أنه الأقدر على الاستمتاع الحمالي 
بالمنيتد والمطئق » بابليزئي والكلي » بالذاتي والموضوعي . وما ذلك 
إلا" لأنه يمتلك ذاتآ كاية تناسب كل" الذنوات » فيكون كانها وتكون 
كه 80)ء كما يرى ابن الدباغ وابن الاطب . وبسبب ذلك ذهب 
بعض العارفين إلى القول : « إننّها لذداتي بذاتي ني ذاق » (28) . 
وذهب ابن سبعين إلى أن" إنسانه الكامل « نال ما مسنعه الغير في 
السعادة » (49) . حيث ب التوكد دائماً أن" اللذة ابخمالية التي لهذا 
الإنسان أشمل وأعدق وأبقى ١‏ هما لسواه . هد حصل على ملائم 
الحمس” » وملام الإدراك . وملاثم المتخيناة وءلائم القوة الناطتة . 
فكان شاهداً على اللحمال والحلال ني الحق” والخلق معآ . ولهذا فهو 
الأكثر أنْساً ورهية . فل الللّات الحمالة “انها » وأهمها السعادة 
التصوى التي لا ينالها غيره . 


- راحم الشكل في آخر الفصل . 


الحلقن 


يقول ابن الدباغ في الناس الكثمل « هم الذدين لاحظاوا اعمال 
القدسي” المتجلي لنفوسهم من العالم النوراني فقَبليه تفوسهم لمتاسيستها 
إياه » قانطبعت فيها صورته انطباعء صورة الشمس في مرآة نورية » 
ثم تكثيفت النفس بذلاك النور وتجوهرت به فأبصرت ذاتها التورية 
وما بها من آثار العالم النوراني » فأحبكتها من جهة أنها هي ذلك النور 
القدسبى ... وهي ٠-طلوب‏ الرجال ذوي العرفان التام” والكمال .50(6). 

وعلى الرغم من الفوارق الأيديولوجية » والمعرفية أحياناً » بين 
ما يقول به أهل اليرهان وأهل العرفان » إلا" أن المضدون ابخمالي » 
في الإنسان الكامل » واحد تقريبآ في كليهما . فلا فرق » كما نعتقّد » 
على الصعرد ابلمالي » بين أن يتّصل الإنسان بالعتل الفعال فيكون 
كاملا” »2 وأن يتصل بالروحانيات ذيكرن كاملا أيضاً . إذا إن" 
العتل. الفعال ما هو إلا جوهر روحاتي مفارق . وهذا الكدال هو 
الأساس الأول تي امال وابللال اللذرين يتتصف بهما الإنسات الكامل » 
وهو الأساس أيضآ في اللذات اللحمالية الني محصل عليها -- بصمرف 
النظر عن هريمتة اجلتانب الحّدمبي العرفاتي علرها عند المتصوفة © أو 
هيمنة اللمان الئل البر هاني ء» عتد أهل البرهان . 

ود من كل ما ماف إلى أن الإنسان الكامل هو الأنموذج 
الححمالي الإيجاني الآ كثر نصاعة. في المكر العرثي - الإلامي » والأكار 
تعييرآ عن المبتثّل. الخمالية الي يسعى إل إنجازها في المجتمح البشري . 
إته يجماله وجلاله يشكل حربآ ‏ نظرية طيعة ‏ على كل ما هو 
هبيح وتانه ورنعيص » سواء أكان ذللك على الصعيد الفردي أم الاجتماعي 


م 


أم الإنساني عامة . فهو المثل الأعلى الذي ينبغي » بحسب هذا الفككر ع 
على الإنسائية أن تعمثدله كي يعم اللحمال في علاقاتها » ويتتضي القبح 
من على وجه الأرض . وتدشعل الإنسانية فردوسها الأرضي . وتلك 
حي رسالة الإفسان الكامل « المشار إليه وإلى كل” كامل من الناس 
بقوله (ه) وهو الذي في السماء إله من نفسه وني الأرض إله” من 
طيّعه : (41) » كما يقول الشيخ الأكير . 


- أي قوله في الآية القرآقية ووهو الذي في السماه إله وفي الآأرضس إله وهو الحكيم 
العليم . » سورة الزعرف . الآية : 4م . وغنى عن البيان أن عربي يرى قيها إفارة إلى 

الإنان الكلمل . لا إل الحق 1 . 
لفق إلبتبة الحماسة عب| 1١‏ 


ب 


تواطل. 9 
الجلال الخال 
الجافتاون اللكامقة 


اران يازا الفان دتراطلم ع جين ار احكمن ) 


الحواشي 


- واجع في ذلك : دائرة المعارف الإسلامية » المحلد الثالث » ماذة « الإنسان 
الكامل ٠‏ وما سينئيون ٠‏ لوي : الإقسان الكامل و أصالته النشورية . ص : ١١7‏ . في 
كتاب و الإنسات الكامل ف الإسلام م . -جمع وتحقيق : عبد الرحمق دوي ؛: و كالة 
المطبوعات الكويت - ط ” - ١4901‏ . 

# ب شيدو *' هافز هيئثن ١.‏ نطرية الإقدان الكامل عند المسلمين : في كتاب ٠‏ الإنسان 
الكامل في الإسلام » ., ص : "8 . 

م ل الجابري ء محمد عايد : فحن والتراث . دار التنوير » بيروت - ط 4 - 
6 0. ص : "٠‏ 

4 - الفارابي : آراء أهل المديتة الفاضلة . مطبعة التقدم » القاهرة - ط ١‏ ب باه14. 
رأ : ص : 9ه سا لاخ . 

م - تقسه ما ص : 51979 . 

5 - لقسه ©» ص : 1(9 . 

ل 'لقسه 6 مم له لقكدء 

!ا ا ثقسه )2 ص : 8" . 

بم - أحوان الصفا : الرسالة الجامعة ( المتسوبة إلى المجريطي ) . ب ١1ل‏ تل : 
جميل صليبا . مطبوعات المجمع العلمي العربي » دمشق - 1544 . ص : "لا . 

4 نفسه )را ص .5١"- 4١١:‏ 

ها لفسه 6 ص : 7*١‏ . 

» الكرماني ., حميد.الدين. :راحة العفل . تح : مصطفى غالب , داو الآلدلس‎ - ١ 
لا5ةا. ص : الام.‎ 1١ - بيروت‎ 


نين 


باو دئقسه وراص : 9لام "69 . 

. نفسه ؛ ص : 5لا8‎ - ١“ 

. 4١ : اتجابري : المرجم السابق . ص‎ - ١+ 

ابن باجة : رسائل أبن ياجة الإطية ‏ تح : ماجد فخري . دار الثهاو » 
فيرو ات -- 18451 . سس : 8ا6ث. 

؟! - تنقسه 2 ص : 58 . 

37 - تفصسه ) صن : يدهلا - 88 , 

.14+ : نللسه 2 صن‎ - ١8 

١4‏ - السلاج : 'كتاب الطواسين . دار النديم . القاهرة - ١١84‏ . ص : ؟. 

ولا - ققصة 6 سن 5 2-8 

: ابن سينا ع أكبدأ وامعاد . جاهتمام عيد الله قوواني . طهرآن -- 1486 . ص‎ - ١ 
. 68 

+ع قفسه ) سس 2 2115-5986 

ل نقسه 6 ص : 1١١1١‏ . 

4 - قنسه ) ص : ا1١1.‏ 

ه؟ - قفسه ‏ رأا: ص : +19 ]]؟1. 

08 لقسدء ص : 189 

بالا ب فقسه 6 مح :5 11١١9‏ . 

74 - أبن سبعين : وصائل ابن سبعين . تمه : عيد الرحمن بدوي . الدار المصرية؛ 
التأهرة - ه1856 . ص : 1١8‏ 

4 دققسة 2 راع عن 2 184-9197 

ه” داققسه ) ص 2 7914 . 

. 7٠١4 5 ققسه ) ص‎ - "١ 

اا لدقفسه ) راع ص : 19:4 - ١١؟1,‏ 

مم أين عرهي : الإكسات الكامل والقطب الفوث الفرد : من كلام الشيخ الأكير 
ابن عربي . القسم الأول . جمع وتأليف : محبود محبود القراب . دمقق - 1441١‏ . 
ص : لا. 
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#4“ - لفسه م حص : 2.1 

وم - نقسه 6ه حص : 8 . 

5ك" - لفقسه 6 ص : 84 . 

بالا -س لقسه 6 وأا :اص : .1١7‏ 

ه” - ففسهاء القسم الثاني . ص : ١١‏ , 

8 - مروة ء حصسين : النزعات المادية لي الفلسفة العربية الإسلامية . ب « - 


دار الغارابي » بيروت - ط- ١4هوز.را:‏ ص : 4لاا. 


- أين عربي : المصدر السابن » القسم الأول . را : ص : 786 . 
5 - الجيلا ني 6 عبد الكريم 0 الإنسان الكامل في معرفة الأواخر والأوائل . ؟؟ 


المطيعة الشرقية ( طيعة حجر ) مصر - ١٠٠‏ ه. ص : 4ه. 
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47 - نفسه 2 ص : لهاب 668 . 

6# ل لقسه ؛ ص : 59, 

4 نفسه ه وأ: ص : 49 ع", 

6 - لقسه )2 ص : 2.1١‏ 

* - لنفسه 6 رأ : ص : 154. 

لام - بدوي : الإقسان الكامل في الإسلام . مذكور سايقاً . را : ص : 149 , 
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- أبن عربي : التدبيرات الإلهية في إصلاح المملكة الإنمائية . في كناب 
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- أبن عربي 
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ادير ات الإلهية ا 
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0 - الك ريني : اللصلى السايق . ص .+ 
العدبير ات الإلهية . ص : ١57‏ . 
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التدبيرات الإكية . ص :158 . 
: المصدر السابق ص 
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أل م 


هل - جويو , جان ,ماري منائل فلسفة الفن المعاصرة . ثر : سامي الدروبي . 
3 العريية ؛ .وروت 0 
١‏ يا القاوافي : المصدر السابق . ص : 


5 الكرماني : 
هما - أبن سبعين 
وب - الفارابي 


: اللعدر السايق 0 : 


: المصدر السابق ٠‏ ص ة 


اخران 


.را" : ص لوم وول 
ككه 

: ]لاه . 

ص : 8*+؟". 

كك, 


م أخوان الصقا : المصدر السايق . ص : ١٠لا‏ - «اولا ى 

وم ابن عربي : التدبيرات الإلهية » رأ : ص : 1١54‏ . 

6م - اين الدياغ : مشارق أنوار القلوب ومفاتح أسرار الغيوب. تح : ه . ريتر. 
دار صادر » بيروت - 484ؤ. را: ص : .84١‏ 

مم - الفاوابي : المصدر السايق . ض : 59 . 

4م - ابن عربي : الإنسان الكامل والقطب . . . » القسم الآول » ص : ١‏ . 

وم - نفسه » ص : 83. 

هم - أبن قضيب البان : المصدر السابق . ص : 1*٠‏ . 

بام - راجم ابن الدباغ : المصدر السابق . ص : ؟4 . وراجع ابن الخطيب : 
روضة التعريف بالحب الشريف . د : عبد القادر عطا . دار الفكر العربي - دون تا . 
ص : 184 . 
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يخي 


ام 


لقد توضّح » مما سلف ء أن" نمة بنية جمالية متكاملة تتلظم 
الفكر الحمالي العري - الإسلامي » وتتميتزه من سواه ؛ كما توضّح 
أن" هذه البنية تنهض هن الكمال وتتأسّس عايه . فلا يكن فهمها 
وتحديدها هن دون تحديده»وتحديد منعكساته الك الية . فالكمال ليس 
مجر عنصر من عناصر ابحمال أو الخلال . بل هو الجوهر فيهماءوني 
القيم الأخرى » فمنه تستمد” الظواهر والأشياء جمااي.تها » وبه تتحداد 
تأثير اها الانقعالية من حسية ومعنوية وروحانية . بحيث يصح القول 
إن" الكمال هو الكوهر الناظم للقيم والمتل واللآءائ. اللمالية كافة” . 
وهو مما يمير هذا الفكر الآي كان هدفه الأسامي نيل" السعادة 
القصوى أو اللدة المطلقة الي هي ء ي حقيقتها » وعتي المطلق . غير 

آنه ني سعيه إل المطاق وعى جمالياً كل" ٠١‏ هو نسي . 
إن” السعي إلى المطلق قد طبع هذا الفكر بعاابع الروحانية 
والتعجريدية . فالروحاني المجرّد هو المثل الأعلى ني ادمال وابلبلال » 
وهو الحيار الذي تم" به المفاضلة بين أنواع القيم ابادمالية وأجناسها . 
فالكمال الحسي الموصوف بالاعتدال ‏ أي السال الحسي - أقل 
قيمة” من الكمال اللعنوي الموصوف بالاغتدال ‏ أي امال الممنوي - 
8 البنية الجمالية م؟؟ 


وها أل * قيمة” من ابكمال الروحاني المجرّد أو المفارق . ويذلك 
فإن” الحكم على الفكر الحمالي العرني - الإسلامي بأنّه فكرد حبسي » 
هو حكم” من أطرف الألحكام النقدية وأغربها . فهو لم يقرأ الفن 
العرني الذي هو تمثيل في عي لماءه النية » قراءة” جادة ؛ ول يتفكر 
جيدآ ني تلك الروحانية - التعجريدية الي ينسم بها ذلك الفن » ويتنسم 
بها الشعر الصوني أبه؟ . إذ إن" ذلك « التشكيل الفني الرائع الذي 
كزيرآ ما فَعّن الناس من عرب وعبجم عبر التاريخ » لم يكن إذن 
جد تزيين يجاني » بل تمثيل” لملكوت الربةء » )١(‏ . إنه تمثيل للكمال 
الروحاني » كما أنّه غثيل لطبيعة الوعي ادال الناهض إلى المالق . 
والحقيقة أن” من يذهب إلى وصف هاءا الفكر بالحسسية غالبا ٠١‏ ينطاق 
من الطميعة اليسية للشعر العرني القديم » ومن بعض المقولات الأدبية 
النقدية يي النقد العري القديم (؟) . وكأن” الأدب شعراً ونقدآً هو 
الشكل الوحيد الأدى أنعجده الثقامة العربية .. الإسلامية » على الصعيد 
الحمالي . وعلى الرغم من ذلك فإن” وصف الشعر العربي - بحى 
ااهل منه - بالحسية » على مستوى القيم الخمالية امر” تتفيه الدراسسة 
العلمية اللحادة (") . 

لا شاك في أن النقد الأدني العربي قد ابكلي” غالبا بالمفهوم اللنامد 
حول .حسيّة الصورة ألفذة (2) . ولكنه لم يكن على قطيعة -جمالية 
مع تللك البنية . حيث إن" مفاهم الكمال والاعتدال واأوافقة اللمسية » 
من المفاهيم ذادت الأهمية البارزة في التذوق الشعري ونققد الشعر . 
والتدليل على ذلك نعرض لا يقوله ابن طباطبا في ابكمال عامة ع 
والشعري منه خخاصة « والفهم يأنس من الكلام بالعدل الصواب التق" ء 


رقن 


والخائر المعروف المألوف ء ويتوحش من الكلام ابدائر ٠‏ والليطأً 
الباطل » والمحال المجهول » ويثفر منه . ويصداً له ... وءلة 
كل" حمسن مقبول الاعتدال” » كما أن عائة كلى” قبيح منفي 
الاضطراب . والنفس تسكن .إلى كل ما وافق هواها » وقائق 
مما يحالفه » وها أحوال” تتصرئكف بها . فإِذا ورد عليها في حالة هن 
حالانها ما يوافقسها اهترّت لها وحدتت لا أريحية” ومارّب ٠‏ (إذا 
ورد عايها ما نحالفها لست واستوحشت ؛ (0) . ويقول أبو هلال 
العسكري في ذلك « والنفس” تتمْبل اللطيف وتنبو عن الغليظ » وتقاق 
هن ابلناسي البتشع .وجميع جوارح اليدن وحواسّه تسكن إلى مايوافقه» 
وتنفر عما يضاداه وعخالفه ... والفهم يأنس من الكلام المعروف 
ويسكن إل المألوف » (3) . أما ابن الأثير فيذهب إل الول ٠‏ الألفاظ 
داخلة” في حيز الأصوات » فالذي يستافه السمع منها ويميل إليه هو 
اتسين ء والذي يكرهه ويفر عنه هو القميح » (7) . 

والشيء نفسه ذلحظه عند حازم الترطاحي (0) . 

تالك أمثلة سريءة وعابرة » أردنا منها التدليل على أن" النقد الأدني 
العربي لم يكن على قطيعة جمالية مع ما طرحه الفلاسفة والمتصوفة » 
ومع ما عبر عنه الفن العرني - الإسلامي هن عمارة وتصوير وزخارف 
ونخطوط . وذلك على الرغم من اهتمامه الكبير بحسية الصورة الفنية 
في الشعر . فالمال اللسي عند النقاد حو نفسه :ةريباً عند الفلاسفة 
والمتصونة . إذ إن" الكمال الحسي الموصوف بالاعتدال والموافقة 
ايض هو نفسه الحمال في المحسوه.ات مختلف اشكالها وه : 
ويبقى الاتتلاف كامنآ في تقييم هذا الشكل او ذاك النوع . 
كان موقتف كل من ا والمتصوودة ٠ن‏ الشعر 2 
عن موقف النقاد - إذ إن" موقف أولئك ساي بشكل عام - فإن” 


لفرضن 


ذلاك لا يعني الاختلاف في محديد الحمال » بل يعني الاختلاف في 
الميل إلى أنواعه ودجناسه . -حيث مال الفلاسفة- والمتصوفة إلى اللحمال 
الروحاي » على حين مال النتاد إلى امال الحسي . ومن ذللك نقول 
إن" اللدكم على الذكر اللممالي العربي الإصلامي: بالحسّية » هو .حكم 
م يقرا هذا الفكر ء قراءةة عامية . حيث حركتم على الكل" هن خلال 
الجزء » على حين ينبغي أن نفهم التزء من خلال الكل . وحين 
نفعق ذلاك نصل إلى أن" اانقد الآدبي القديم كان حم في فهمه لاشكل 
الفني في الشعر - نحيث مال إلى ضرورة أن تكون عناصر الصورة 
الفنية -<سية ومألوفة ومتقاربة - ولم يكن حسيآ في فهمه للقيم والمثل . 

إن" هذه الحاتمة لا تيدف إلى 'قراءة النقد القديم » بحسب البنية 
الحمالية التي طرحها الفكر العربي - الإسلامي . واككن ما أردنا قوله 
هو ان” ثمة ذهنية جماللة عامة تنعكس بدرجات متفاوتة » ي هذا 
الحقل أو ذاك من حول الثقافة العربية - الإسلامية . وهو ما يعني 
وحدة هذه الثقافة وتنواّعها في آنر معآ . او لنقل : إنه يعني التنوع 
في إطار الوحدة . 

الدد شككل هذا! الذكر “حطوة متقدامه ء بالنسبة إلى الفهم اللعمالي 
الظواهر والأشياء . حيث قدم 'العديد من الآراء الي ما يزال ها 
جاتبهاً العلمي » ؤالتي تمكن الإفادة منها ني “عام اللحمال المعاصر . 
وذلك علاوة على تعبيره المتفؤق “عن الذهنية الحمالبة العربية -- الإسلامية 
ونعتقد أن" الإفادة العلمية' من هذا الفكر أمر' ضروري » من أجل 
تأصيل الثقافة الخمالية العربية المعاصرة » سواء أكان ذلك علل مستوى 
الفن أم على مستوى تعلم اماك * ءن دون أن يعني ذلك 'إلغاء التعجاوز . 


نارض 


غير أن التعجاوز لا يكون علمي؟ إلا إذا كان قل هضم ما يتمجاوره 
هضمآا لل على التملاك والإحاطة . 

إننا إذ نؤكد ضرورة الإفادة ءن هذا الفكر ء لا نغفل أنه نتاج 
مرحاته التاريذية بطابعها المعرئي والحمالي » وبوظائعها الأيديواوجية . 
وهذا الأمر من طييعة كل" فكر -جمالي أو غير سجمالي » وليس خخاص] 
بالفكر العربي - الإسلاءي . وما ذلك إلا" لآن” الفكر الكمالي عامة 
هو فكر يترعرع في إطار الماظومة المعرهية والأيديولوجية اواقعه . 
ولعل” في هذا جانبآ ءن الملاحظات السابية الي يمكن أن توجتّه إلى 
الفكر الخمالي عامة . فلم يكن الحاجسن هو وعبّي الحمالي بما هو 
عليه » وهذا من وظائف عام الحمال » بل كان يكمن في ربط 
الحمالي بالمنظومة المعر فرة والأيديولوجرة . وهذا ما يسوّغ ذللك الاتساق 
الذي نجده دائمآ بي الفكر الحمالي عامة » بين المعري والحمالي : 
ونجده غاليآ بين الحمالي والأبديواوجي . على حين أن" الاتساق ينبغي 
أن ب بين الظادر والوعي ٠‏ بين الظلواهر والمتولات العلمية . وإد” 
كنا لا نذهب إلى إ«كانية انضواء علم الحمال نحت العلوم البحتة . 
غير أن ما لا يكرك كانه لا ينترله جاده . 
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ط 1١‏ - 54؟ ١‏ . 
- إحماء العلوم . تح : عد ن أمين . دار الفكر العربي » القاهرة - ط م« ب 4و4و١‏ , 
- كتاب الموسيقى الكبير . ته : غطاسى عبد الملك خشبة . داو الكاقب العر بي » 
القاهرة . 
-- مقالة قي فوافبن صناعة الشعر . في كتاب «٠‏ فلن الشعر » لأرسطو ء مداكوو سايقاً. 
5 - ألقرطاجتي » حازم : 
- منهاج البلغاء وسراج الأدباء . قم : محمد الحبيب بن الخوجة . تونس - ١455‏ 
؟م ل القشيري ٠‏ عبد الكريم بن هوزان : 
الرسالة القشيرية . القاهرة - بامهة١‏ . 
“ام - ابن تخضيب اليان ء عبد القادر ء 
- المواقف الإلهية . في كتاب ٠‏ الإفسان الكامل في الإسلام وجمع وترجمة وتحقيق: 
عيد الرحمن يدوي . و كالة المطبوعات ء الكويت اط + -6اة؟ . 
4 - الكرماتي » حميد الدين غ2 
- واحة العقل . تح : مصطفى غالب . دار الألدلس » بيروت - اط 1١‏ - /ما5ؤؤ . 
هم - المكي » أبو طالب : 
- قوت القلوب . ج ؟ . المطبعة المصرية » القاهرة ب "4و . 
5 - التابلسي » عيد الغتي : ١‏ 
- شرح ديوأن ابن الفارص . اللمطبعة الشرقية صر - »٠ه‏ . 


م فا 


كرفا 


ب - المراجع : 
١‏ - إسماعيل » عز آلدين : 

- الأسس الجمالية في النقد العربي . دار الفكر العربي؛ القاهرة - ط ؟ - ١4"‏ 
؟ - أوفسيائيكوف وسميرنوفا : 

موجز تاريخ النظريات الجمالية . قر : باسم السقا. دار الفارابي» بيروت-1494. 
م - يدوي : عيد الرحمن : 
- ريف الفكر اليوناني . مكتبة النهضة المصرية » القاهرة - ط ؛ - 11900٠‏ . 
4 - بهتسي » عقيف : 

- الآأسس النظرية آلفن العربي . الميئة المصرية » القاهرة ‏ 14ة! . 

جمالية ألفن العربي . سلسلة عام المعرفة . ألكويت » شباط - 1914 . 
ه - بوسبيلوف »2 قينادي : 

- الجمالي والفني . قر : عدنان جاموس . وزارة الثقافة » دمشق - ١488‏ . 
5 - إينيس 6 اس : 

مذهب الذرة عند المسلمين . قر : محمد عبد أطادي أبو ريدة . مكتبة النهضة 
المصرية » القاهرة - ١44"‏ . 
و ل تقبير نيشافسكي : 

علدقات ألفئ الجمالية بالوالع. تر :يوسىف حلاق . وزاورة الثقافة دشق"214817 
م - الغتازاني » أبو اوقا : ْ 

- مدخخل إلى التصوف الإسلامي . القاهرة - 1١4194‏ . 
4 - تيريني © طيب : ١‏ 

مشروع رؤية جديدة للفكر العربي في العصر الوسيط . داو دمشق- ط 2 - 19481 
١‏ الجايري » محيد عايد : 

- قيض والراك , دار القنزير 4 يرو كات طا واسدو ةو . 

- بنية العقل العربي . مر كز دراسات الوحدة العربية » بيروت - ط " - *144. 
١‏ -. جويو » جان ماري : 

- مسائل فلسفة الفن المغاصرة . تر : صامي الدووبي . داو اليقظة العربية » يروت 
ط ” - ه4١‏ . 


ارين 


: الروبي » إلفت كمال‎ - ١٠ 
. 1١4889-1١ نطرية الشعر عند الفلاسفة المسلمين . دار التنوير » بيروت - ط‎ - 
: شيدر » هائز ههينرش‎ - ١** 
» نظرية الإفسان الكامل عند المسلمين . في كتاب « الإنسان الكامل في الإسلام‎ - 
: العديق » حسين‎ - 5 
. ١44:4 - مقدمة في فظرية الآدب العربي - الإسلامي . جابعة حلب‎ - 
: ها - صليا » جميل‎ 
. من أفلاطوت إلى ابن سينا . المكعية- الكبرى يدنشق ب ط مس 1م14‎ - 
: غسان ع خالد‎ - 5 
9488 ١ أفلوطين . منشووات عويدات » بيروت - اط‎ 
: قصبجن © عسام‎ - 5 
. ١48٠-1 فظرية المحا كاة في النقد العربي القديم .داو القلم العربي » حلب - ط‎ - 
: القضاة » أحمد مصطفى علي‎ - 
.١ة4ملْمغث-‎ ١ الشريعة الإسلامية ولفنوت  دار الجيلء بيروت»ودار عمار »عبان ط‎ - 
: هذ - لالو . شارل‎ 
. 118١ - ميادىء علم الجمال . قر : خليل شطا . دار دمشق‎ - 
: ماأسينيون © لوي‎ - <٠ 
» » الإنسان الكامل وأصالته التشوربة . في كتاب « الإنسان الكامل في الإسلام‎ - 
. مد كور سابقاً‎ 
: المرعي ء فؤاد‎  »١ 
١14١ -١ الوعي الجمالي عند العرب قيل الإسلام . ذار الأبجدية » دمشق ط‎ 
. 441 -1١ الجبال والجلال . دأو طلاس ؛ دمشق - ط‎ 
: 7م حل مهروة 4ه حسيى‎ 
144 النزعات المادية في الفلسفة العربية الإسلامية .ج؟ . دار الفارابي-طبا-؟‎ - 
. #؟ - موسوعة و دائرة المعارف الإسلامية » . المجلد الثالت‎ 
: هيغل‎ - 14 
. الفن الومزي . قر : جووج طرابيني . دار الطليعة » بيروت -.ط 1- لاوا‎ - 


ربس 6 


الفصل الأول : أظرية الفيض في الفلسفة والتصوكف 

الشكل العريي للنظرية 

11ل كل الشرتي للظرية 

النظربة والفارابي 

ب النظرية واخموان الصنما 

اللظرية واءن سينا 

النظرر بة والسهروردي 

الاظوية وابن عري 


الموائى 
' الفصل التاني : مفهوم الكمال جودراً في الفكر العرني 
لساري 


عب تعر دف المذهوم 
- الككمال الإلمي و الروسحاني 


١ك‏ ؟ 


0 


ب الككمال الحسبّي الصّوّري في الكائنات 
الكمال العقلي 
الكمء الأخعلاتي 
الكمال الاجتماعي 
الكمال الفى ني الشعر والموسيقا 
الواشي 
الققصل الثالث : القيم اللحمالية 
الللال 
عه لثما ل 
الشبح 
' المعد”'ب 
. التواشي 
المصل الرابع : اللثءة الحمالية 
. الخواس” والقوى الانسائية 
عر يف الللة 
الاقة اللسية 
الاذة المعنوية - العقاية 
ب اللذة الرومعااية 
اللذة الفنية 
الواشي 
ب الفصل اللختامس : ابلعلال و اعمال ني الإنسان الكاهلل 


لذن 


الذكل الاجتماعي 
الشكل الفردي 

ال كل الكرى 

ب السمات الكمالية العامة 
اللتلال 

امال 

اللوواشي 

شاعة 


ونان 


6" 
55 
5" 
حكن 
ان 
ينض 
رفضا 
اغضا 
دارارا 


1/٠‏ ةا 


الفيض 
الاإشراق 
الإنسان الكامل 

أبعاد غلاتة ممكاملة تصكل (البنية ا جمالية للدكر 
العربي الإسلامي) تمسمد جماليتها من السور الأرلي 
رنور على نور هو الله) ريهدي الله إلى بوره من يضاء) 
القرآت الكريم 

فالفيص هو صدور ا خلوقات طرا عنه نعالى 

الإشراق هو تجلي النور الأزلي في محلوفانه 
تعالى » نور يتجمع في الإنسان»ء وييلغ درجته القصوى 
عند الإنسان الكامل . أي الرسل والانبياء ‏ والصوفي 
عند نلاشيه في الذات الإلهية وفي الإسان الكامل 
ا جلال وا جمال والكمال كما يقول ابن عربي 

اشتاق فإذا دا 2 أطرقت من إجلاله 

لا خيفة بل هيبة 2 وصيانة جمالسه 

هذا الكنياب عرض مسكر للفلسعة العربية فى 
وجهها الصوفي وللنظريات الصوفية الكبرى صس حيث 
البعد ا جمالي للنفس الإنسانية . وا جمال واللذة 
الروحانية هما اللذان يقربان الإنسان من الذات 
الؤلهية 

عرض يتصف سوضوح ودقة تدللان على أن 
ا مؤلف متمكن من موضوعه ويسنطيع أن يقربه يبسر 
من ذهن القارىء غير التخصص 


طبع شي مطانع وراسة النمافقل 
سم المح داح ل الشغطر ف الاقطاء العييت ماعادل 
ات سك .50 لسن 


0 31-1051313 /الالاثالالا :10 


